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INTRODUCCION
iüisión es el envio de una comunidad para el descubrimiento y la
construcción del Reino; Reino que se revela en el camino. Así como la vida
militar no se define a partir del cuartel sino del combate que restablece o
garantizalapaz, así también la vida misionera no se define a partir de un
toque de llamado hacia una lglesia o casa parroquial, sino a partir de un
grito de partida para la construcción de un mundo nuevo.
En la práctica misionera de las Iglesias, sin embargo, existen algunas
distorsiones. Cuando, por ejemplo, una comunidad religiosa decide enviar
algunos de sus miembros hacia un territorio de misión -y tierra de misión
puede significar sertao bahiano, Amazonía, aldea indígena, Ecuador, Ango-
la o Filipinas- invariablemente resume la noticia en la siguiente frase: "Nc¡s
vamos a abrir una casa'l Eso demuestra la dificultad de pensar la vida reli-
giosa como una caminata, sin el referente de una casa. En lenguaje moder-
¡ro diríamos que los religiosos hoy hacen, como todo el mundo, cuestión de
su privacidad casera. 'Abrir una casa" se tornó sinirnimo de "iniciar un tra-
bajcl misionerc¡'l Pero, 
.;qué significa "abrir" o "tener" una casa? Una casa
presupone un terreno con muros, privacidad, seguridad 
,v estabilidad. La
casa f-alsifica nuestra visión de la realidad de los pobres porque nos "prote-
je" de ellos. Definir la misión a partir de una casa puede volverse una con-
tra señal en las regiones donde la propiedad de una casa es privilegio de po-
cos.
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En los albores del cristianismo, el asunto era diferente. Cuando Jesús
envió a los l)oce (Mt. l0) o a los Setenta (Lc. t0), les confirió el poder de
expulsar los espíritus inmundos y de curar enfermedades; mandó a sus se-
guidores a ser la sal de la tierra y la luz del mundo (Mt. 5,13ss), anunciar el
Reino, cargar su cruz y hospedarse en las casas del pueblo. Envió a sus dis-
cípulos como portadores derpaz, despojados de poder, sin oro 1' sin cetro,
prudentes como las serpientes y simples como las palomas. En la Palestina
de Jesús -y eso no es solamente un dato cultural o histórico, sino un indica-
dor evangélico-, el referente de la misión no es la casa propia, sino la gratui-
dad del hospedaje en la casa de los otros y la experiencia pascual en el cami-
no.
Hoy, en América Latina, los sin techo y los sin tierra no representan
solamente una clase social al interior de la sociedad, sino una metáfora ex-
plicativa del ejercicio de una ciudadanía mutilada en la modernidad post-
moderna. Al hablar de los sin tierra, de los sin techo, de los sin trabajo ha-
blamos de una pérdida y de una búsqueda. De una pérdida de casa y de tie-
rra, de trabajo y de relaciones sociales, de raíces, memoria e identidad. Ha-
blamos de camino, caminata y travesía, de migración y exclusión. Sobre to-
do de migración. Y esta migración no tiene solo una dimensión geográfica.
Se trata de una migración social, ideológica y cultural a medio camino en-
tre un éxodo consentido y una expulsión sufrida.
Todo fluye. Nada se logra "asegurar'l ni los obletos ni los suietos. ni
la tierra, ni los compañeros con,vugales, ni el estatuto social o profesional,
ni los compromisos partidistas, Iri un consenso sobre los valores que deben
dirigir a la sociedad, ni los objetivos de la vida, ni la religión. Lo que es cen-
tral y lo que es periférico depende de las opciones, no de estructuras prees-
tablecidas. Las bases de análisis son extensiones del imaginario 1'"opciones
de fe" que corresponden a un punto de vista particular ,v subietivo. Diga-
mos de pasada que la realidad de lo imaginario es tan consistente como la
realidad de los conceptos. En la consciencia de las personas, las imágenes,
generalmente, son más poderosas y resistentes que los conceptos científi-
cos.
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Asistimos, en el mundo de ho¡ a una ruleta imparable, una vuelta
total. Todo parece firgaz, relativo, descartable. Lo que antiguamente aconte-
ció en siglos, hoy lo presenciamos en años. Algunas veces no sabemos si so-
mos nosotros los que nos movemos <l si es la tierra debajo de nuestros pies
la que se mueve como un estera de cooper o escalera mecánica. Los que hov
asumen posiciones políticas de derecha, muchas veces son los izquierdistas
de antaño. Los que ahora frecuentan la Asamblea de Dios, en su gran ma-
yoría, son ex-católicos. Y mañana, talvez, los encontraremos en el terreno
del Candomblé. Los referentes pierden rápidamente su importancia y los
explicadores únicos su significado.
Pero no es un mundo sin reierencias 
,v significados. Es un mundo de
una profunda desconfianza frente a los discursos llancls, las narrativas uni-
versales y los macroparadigmas. Ur¡a historia parece poco para explicar
tanta locura, miseria v angustia. Una carroza es pequeña para soportar ta-
maño sufrimiento y deseo de felicidad. "¡Mucha religión, jovencitol Yo, no
pierdo ocasión de religión. Aprovecho de todas. Bebo agua de todo río..."
En Riobafdo, personaie central en ()rande Sertño, de ]oáo (luimar¿ies Rosa,
habla la tradición asumida por la post-modernidad latino-american¿r:
Una sola, para mi, es poca, talvez no me llegue. Rezo cristiano, cató-
lico, practico lo correcto; 
,v acepto las plegarias del compadre mío
Quelemém, su doctrina, de Cardéque. Pero, cuando puedo, voy a
Mindubim, donde un Matias es creyente, metodista: la gente se acu-
sa de pecador, lee la Biblia, \'ora, cantando sus bellos himnos. 'lbdo
me calma, me suspende. Cualquier pequeña sombra me refresca.l
¿Cómo situarnos -laicos 1'religiosos, evangelizad<¡res de corazrin ar-
diente como los dos discípulos de Emaús y comunidades misioneras- en
medio de "tanta religión'i de tantos compañeros, de tanta fuga y búsqueda
de realidad al mismo tiempo? ¿Cuántos puntos de vista soporta la opción
evangélica por los pobres? Muchas veces nuestro pr<lceder misionero -ir
con un saber sólidamente prefabricado más allá de las fronteras, para abrir
una casa- va no representa una respuesta, ni una alternativa evangélica a los
desafíos de hoy. Esta alternativa no puede significar simpatía con las élites o
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su imitación, ni la reproducción de la miseria de los pobres o de las estruc-
turas autoritarias de las sociedades latinoamericanas al interior de las Igle-
sias. No significa transformar a los nómadas modernos en sedentarios, ci-
vilizar nuevamente a los bárbaros o salvajes. La tarea misionera no es mera-
mente sociocultural. La pretensión de crear una cultura cristiana pertenece
al paradigma de cristiandad colonial.
Ser comunidad misionera significa arriesgarse en la travesía con el
pueblo. Y en esta travesía, la comunidad no es sino un grupo más a bordo.
Ella es la catalizadora de las transformaciones profundas. Es compañera de
los otros en su soledad, angustia e ira. Es articuladora de la utopía del Rei-
no con la realidad que oprime a los pobres y destruve la identidad de los
Otros.
Hacer junto con los pobres la lectura crítica de la realidad en rrans-
fbrmación, descifrar sus enigmas y significados, es una de las tareas priori-
tarias de la labor misionera. con la varita del Evangelio, la comuniclad mi-
sionera procura detectar las aguas profundas de la esperanza en la historia.
En su vida, la resurrección no es meramente un tratado dogmático, sino
una experiencia en el camino. El camino está siempre abierto, no tiene
puerta, como la casa; ni defensa, como el rancho. La casa significa acumu_
lación, el camino despojamiento. Por eso Jesús se dice el camino y sus seña-
les son todas señales de apertura: abrió ojos y oídos, bocas v manos, cora-
zones y sepulcros; rompió con el iegalismo a partir del sufrimiento de las
personas.
La apertura precede o acompaña la expulsión de demonios que re-
claman el sacrificio de los pobres 
,v les niegan la memoria de su pasado r. la
viabilidad o hasta la existencia de su provecto. Los demonios. sin ernbargo,
son ángeles caídos que marcan, como la humanidad expulsada del paraíso,
el inicio de la historia. Hay, por lo tanto, una complicidad "histórica" entre
ambos. El "proyecto histórico" de los pobres no marca, de antemano, una
línea divisoria cuasi mágica entre el bien y el mal, entre una nueva solidari-
dad comunitaria, objetiva y universal y un egoísmo individual, subjetivo,
relativo y particular. El camino de la misión lleva a la comunidad misionera
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al centro de los conflictos ideológicos y sociales de la humanidad. La mi-
sión más allá de las fronteras avizora un mundo sin fronteras.
II
Los pueblos y grupos sociales se organizan en torno de un proyecto
de vida. Realizan este proyecto en la resistencia contra firerzas y estructuras
de muerte que pueden ser de origen natural, biológico, social o ideológico.
Vivir no significa solamente retrasar el reloj de la muerte. \'ivir significa pa-
rar ese reloj. El reloj de la muerte no coincide con el reloj de la historia. La
vida, en cada instante, es una victoria sobre la muerte. No siempre los gru-
pos sociales tienen consciencia plena y explícita de la compleja telaraña que
envuelve la organización del proyecto de vida. Su proyecto de vida está co-
dificado en el complejo enredo de su cultura.
La cultura es un proyecto colectivo que se realiza en todas las dimen-
siones relevantes para la vida humana: en el campo material e ideológico,
en lo social y político, en lo econórnico y religioso. Para entender el proyec-
to histórico de un pueblo, codificado en su cultura, debemos decodificarlo
en todas sus interrelaciones materiales, sociales e ideológicas. La cultura no
es un montón de fenómenos, sino un conjunto de relaciones significativas
,v signifi cados interrelacionados.
l.a lectura de los significados vehiculados en signos, imágenes, mitos,
gestos y relaciones requiere la a1,uda del pueblo y/o grupo social respectivo.
Pero además el grupo social respectivo, para conocerse a sí mismo, requie-
re del observador exógeno. Así como el individuo se reconoce a trarés del
contacto y de las relaciones con otras personas, así también el grupo social
descubre su identidad solamente en contraste y diálogo con otros pueblos y
grupos sociales. Sabemos qué somos a partir de aquello que los otros creen
que somos y lo que nosotros creemos de ellos y de nosotros mismos.
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Este "creer", esta lectura recíproca es histórica y coluntural. La iden-
tidad que asuntimos a través de nuestras realizaciones culturales es históri-
ca porque también la lectura de los significados y la narración de los even-
to.s culturales -los mitos, por ejemplo- son históricos. Al ctlntar un mito, el
narrador Siempre hace una relectura histórica. Las culturas orales Son mu-
cho más flexibles e históricas que las culturas que fijan sus narratir'ils por
medio de la escritura.
Las culturas son sistemas imperf-ectos de vida. Por eso son histórica-
mente abiertos, siempre sujetos a transformaciones coyunturales e interfe-
rencias macroestructurales. Los cambios civilizatorios tie¡ren una inciden-
cia sobre los proyectos de vida de cada grupo social. La muerte es un inva-
sor permanente en la casa de la vida. Las Conclusiones dc Santo Domingo
hablan de los "poderes de la muerte" 1' las "estructuras de pecado" (SD l3 v
243) que atraviesan las culturas. Pero, la imperfección sistémica de las cul-
turas no conduce a hablar de "cultura de muerte". Eso significaria establecer
relaciones dualistas entre vida y muerte y negar la primacía, la causa prime-
ra de la vida. La Cultura es siempre "cultura de vida'i aún estando atravesa*
da por estructuras de muerte. La muerte existe a causa de la vida, pero la
vida no existe a causa de la muerte, así como Dios -principio creativo v per-
sonal de la vida 
-v la verdad- no existe a causa del "padre de ia mentira'l
He aqui la Buena Noticia, el núcleo de nuestro Evangelio: la prima-
cía de Dio-s-l'ida sobre los ídolos cuya vida exige el sacrificio v la muerte de
muchos. El Evangelio es, como la cultura, un provecto de vida, no un Pro-
vecto dualista de vida/muerte. Comprendemos la especie hunlana como
inragen de este Dios-\'ida que en Iesús Cristo envió su Palabra al mundo'
proclamandola Filiaciótt Divina de los seres hunlanos que se realiz¿r en la
lucha por una Fraternidad Liniversal. El objetiv<-¡ de la encarnación del l¡er-
üo es la solidaridad, la participación y liberación. (cf. GS 32 )
La evangelización esclarece los tres cimientos de nuestra fe (Dios-Vi-
da, Filiación Divina, Fraternidad Universal) en el ámbito de la historia, por
lo tanto, en el campo de la imperfección, donde los poderes de la muerte
todavía se sobreponen a los Proyectos de vida. La tarea de la evangelización
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inculturada es la articulación de todos los proyectos de vida en la práctica
histórica de la solidaridad. Solidaridad con la vida es combatir a la muerte,
es la restauración "delrostro desfigurado del mundo" (cf. LG 8, SD l3). En
esta solidaridad histórica, -que por ser histórica es también imperfecta co-
mo la propia evangelización- prevalece la gracia y la imagen del Reino co-
mo vida definitiva. La imagen del Reino, pero, no es una esperanza vana o
una mera metáfora poética, sino una extensión de la realidad. Para cambiar
los rumbos de la historia necesitamos cambiar las imágenes dualistas, fata-
listas y materialistas que dirigen muchos combates. La historia para los cris-
tianos no es el campo de la fatalidad y de la imperfección que lamentan, si-
no la posibilidad de transformación, liberación v responsabilidad, por lo
tanto, el campo de la dignidad humana.
III
Los diez ensayos que componen este libro apuntan a una evangeliza-
ción a partir del proyecto histórico de los Orros que está codificado en sus
culturas; recuperan la memoria para garantizar el futuro; asumen las hipo-
tecas históricas del trabajo misionero ("actitudes marcadas por el pecadcr
de la agresión cultural"), discuten la ambivalencia de la condición humana
que se refleja en las culturas y apuntan para cambios en los rumbos de la
historia. Protagonistas de estos cambios son las víctimas de los ídolos de la
muerte: los olvidados, los excluidos, los innecesarios, los Ofros pobres.
Anunciar que ellos no solamente tienen un proyecto histórico, sino que la
historia de salvación atraviesa ese proyecto, es, además de un acto de fe,
una Buena Noticia. Los ensayos cuestionan la apologética de los errores del
pasado, la fatalidad del "espíritu de la época" y la reducción del Evangelio al
"mal menor" o a un proyecto paralelo a la historia de los Orros. El tono crí-
tico de los textos - todos revisados para esta edición- es un acto de miseri-
cordia, compasión y justicia con todos aquellos que viven en medio de la
"gran aflicción':
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l. La historia de los pueblos indígenas en las Américas comenzó 40
mil años a.C. La recuperación de esta memoria histórica es "buena noti-
cia": libera energías de vida y fuerzas de resistencia contra nuevos proyectos
de colonización. Hoy, cerca de 49 millones de indígenas viven en las Améri-
cas una gran diversidad cultural. Esta diversidad puede ser -como las re-
cientes experiencias de Ecuador y México mostraron- un instrumento de
lucha al interior del movimiento popular contra la dependencia monocul-
tural de la "civilización" del mercado y de la tecnología.
2. Las órdenes religiosas, generalmente, no aprobaron la esclavitud
de los indios. Pero la esclavitud de los africanos en las Américas no les cau-
só problemas de consciencia. La mayoría de las casas religiosas tenía sus
propios esclavos. Para justificar la esclavitud de los africanos como "maldi-
ción divina'l la cristiandad colonial recurrió a la Biblia. En la segunda mi-
tad del siglo XVIII, cuando el régimen esclavista se tornó comercialmente
obsoleto, el sacerdote Manoel Ribeiro Rocha escribió un "discurso teológi-
co-jurídico" sobre la justicia "posible" al interior del sistema esclavista. Pe-
ro, en la esquina de Ia justicia posible, que es la justicia permitida por las
fi.rerzas dominantes, la utopía del Evangelio siempre está sujeta a las conve-
niencias del más fuerte. Sin embargo, la lealtad con los señores no libró a la
Iglesia de sufrimientos, de expulsiones y de la confiscación de sus bienes.
3. Colocarse en el lugar del Otro y optar por el pobre, v en su favor,
siempre tiene una connotación paternalista. Aunque existen situaciones lí-
mites, donde el Otro es impedido de actuar. Cuando la casa del vecino está
en llamas, y él no se encuentra ahí, puedo presumir un mandato para apa-
gar el fuego. Cr¡n todo, hav muchas opciones por el Orro que pudieran ser
hechas con é1. La solidaridad es la "opción" basada en el protagonismo del
Ofro. Eso vale también para el caso de la historiografia latinoamericana. Al
ver la historiade Otro con é1, percibimos que la historia de este continente
no comenzó con Colón. La historia pre-colombina no es pre-historia, sincr
historia en sentido pleno. La historia de un pueblo no comienza cuando se
la escribe o con su alfabetización. En ese caso, el 20o/o de la poblacion lati-
noamericana no tendría historia. El diálogo permanente con el Orrolpobre
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es condición indispensable de una solidaridad no paternalista que procura
el protagonismo del Orro.
4. Después del Vaticano II surgieron nuevos cuestionamient<ls sobre
la actividad misionera de la Iglesia. La Lumen gentium (n. l6) afirma, por
ejemplo, que el plan de Dios abriga también a aquellos que sin culpa igno-
ran el Evangelio de Cristo. Si también fuera de la Iglesia hay salvación, ¿cuál
es la relevancia de la presencia misionera? Frente a la agresión cultural prac-
ticada por misioneros que confundieron evangelización con civilización,
¿cuál es la legitimidad de la presencia misionera hoy? ¿Cómo convertir la
opción por los pobres en una opción más amplia de su evangelización a
partir de su cultura e historia? Los cuestionamientos sientan bases nuevas
de la evangelización: de la necesidad a la gratuidad, de la legitimidad pater-
nalista a la fraternidad solidaria, de la división social a la integridad cultu-
ral.
5. El escenario de la misión enfrenta viejos y nuevos desafíos de or-
den teórico y práctico. A la agresividad misionera de las sectas corresponde
practicamente una ausencia curricular de la misionología en los estudios
teológicos. El problema, en el caso de las sectas, no es su concurrencia
clientelar, sino la sumisión de los excluídos a una masiva alienación religio-
sa. Las discusiones en torno del lugar epistemológico de la realidad y de la
penitencia en Santo Domingo mostraron que el espíritu de la cristiandad
todavía no fue totalmente proscrito de la eclesiología y de la pastoral' ¿Có-
mo es posible hacer avanzar la misión, testimoniar y anunciar la Buena \o-
ticia del Reino, sin re1'es católicos ,v sin el Patronato de la lglesia, sin urr
campesinado atrapado en el Ancien Régime, sin cristiandad romanizada v
sin un proletariado "cristiano"?
6. Los eventos eclesiales, muchas veces, pueden ser leídos a partir de
una palabra clave, a partir de un núcleo epistemológico. Así se puede consi-
derar que la "marca registrada" del Vaticano ll (1962-65) es el diálogo,la
palabra clave de ll{edellín (1968) es liberación, la de Puebla (1979),la opción
por los v la asunción de los pobra. Santo Domingo (1992) entra en la histo-
ria de fa Iglesia por la exigencia categórica de la incuhuración: toda erange-
14 / Paulo Suess
lización ha de ser inculturación del Evangelio. Ella es un imperativo del se-
guimiento de Jesús en la solidaridad con los rostros humanos desfigurados
de este mundo. (cf. SD l3)
7. El Evangelio y las culturas representan proyectos complementarios
de vida, de órdenes distintos. Ambos contribuyen a la continuidad de la vi-
da colectiva y a su emancipación de las contingencias, de la fatalidad de la
suerte, del determinismo biológico y de la arbitrariedad del más fuerte. El
Evangelio pertenece al orden de la gratuidad, las culturas al orden de la ne-
cesidad. Las culturas no requieren del Evangelio, el Evangelio, pero, requie-
re de las mediaciones culturales. sin expresión cultural, el Evangelio no tie-
ne ninguna relevancia y ningún significado para la humanidad. El Evange-
lio se revela, como el Dios conocido, el Emanuel, en la proximidad a los po-
bres y a los otros )'sus proyectos de vida. La disputa por la inculturación es
una disputa por la proximidad al proyecto popular. Se trata de una presen-
cia de compasión, de diálogo y gratuidad.
8. A los habitantes de las Américas, la historia de la salvación les fue
presentada demasiado próxima a la historia del colonizador. De un modo
general, las tradiciones y la historia de los pueblos colonizados fueron con-
sideradas irrelevantes para la historia de la salvación. La tarea emergenre es
desvincular la evangelización de prácticas de colonización y situar a la his-
toria salvífica en el seno del proyecto histórico y de la realidad concreta de
cada pueblo. Esta realidad tiene dos fases: la monotonía de la miseria social
y la riqueza pluricultural y multiétnica. Las dos realidades no pueden ser
confundidas ni desvinculadas. Los otros no son una simple extensión de
los pobres. La causa de los orros es más amplia que la causa de los pobres.
A partir de estas constataciones básicas es preciso repensar el concepto de
"cultura'l redimensionar la relación entre culturas, Evangelio y- f-e 1' recon-
textualizar la presencia evangelizadora de las lglesias.
9. La inculturación apunta hacia el protagonismo de los e¡¡e-s pobres
y hacia su ciudadanía eclesial. una lglesia que en su tradición teológica, es-
tructura ministerial y expresión litúrgica es básicamente monocultural, di-
fícilmente podrá responder a los desafíos de una ciudadanía pluricultural.
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El paradigma de la inculturación exige la complementariedad de múltiples
expresiones y rostros eclesiales. El peligro para el cristianismo no está en las
experiencias de una inculturación imperfecta, sino en la imposición nor-
mativa de una forma particular de inculturación.
Jesús Cristo encarnado no representa un problema para el querigma,
sino un camino indicativo. Su testimonio es anuncio explícito que ha de ser
hecho dentro de una perspectiva de "asunción" socioculturaly de continui-
dad histórica del proyecto de vida de cada pueblo. Ni la historia paradig-
mática de Israel, ni la cultura histórica de Jesús substituyen los proyectos y
las culturas de Otros. Dios permitió que en cada cultura emergiesen partes
de su verdad. EI cristianismo necesita descubrir su capacidad de insertarse
en el árbol de la vida de cada pueblo y de construir su unidad a partir de la
identidad de los diferentes pueblos y grupos sociales.
10. Fuera de las culturas no hay revelación, ni salvación, ni opresión,
ni liberación. Por eso, la evangelización inculturada, la aproximación a un
grupo humano y a su asunción siempre son también actos políticos. Frente
a la pregunta del "hombre rico" y del "doctor de la Lev" sobre lo que se de-
be hacer para "heredar la vida eterna", Jesús remite a sus interlocutores a
compartir con los pobres y a la práctica del samaritano junto al asaltado. El
compromiso político de la "vida eterna" se revela en la proximidad con los
otros y en el compartir de lo propio.
Entre las diferentes prácticas de evangelización podemos destacar
tres posturas estructuralmente diferentes: la inculturación a medio cami¡lcr
(aculturación, adaptación, traducción, asimilación), el accionar fundamen-
talista frente a la cultura del Otro y la evangelizaci(tn propiamente incultu-
rada. Esta tiene una dimensión política que apunta hacia el protagonismo
de los pueblos y hacia su autonomía y la articulación de sus proyectos. En
la inculturación la comunidad misionera experimenta la unificación c<ln
los excluídos para el reconocimiento y la construcción del Reino. A través
del paradigma de la inculturación, las Iglesias contextualizan tres preguntas
esenciales del Evangelio: "¿Quién es mi prójimo?", "¿Cuándo fue que te vi-
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mos con hambre?", "¿Dónde vives?". Al mismo tiempo acojen el llamado
del Señor para caminar con los ojos abiertos hasta los confines del mundo:
"Vengan y vean!'1
Nota
I I GUIMAIIAES ROSA, loáo. Grande sertao: veredal l-lo ed., l{io de Janeiro, Iosé
Olympio, 1979, P. 15.
I
RESISTENCIA INDIGENA
Memoria, diversidad, identidad, responsabilidad compartida
El proyecto histórico de los pueblos está codificado en sus culturas.
Por eso, desde el inicio de su intervención en las Américas, los conquista-
dores 
,v colonizadores intentaron destruir las culturas de los pueblos indige-
nas y reducir su historia a una pre-historia sin importancia. La memoria
histórica de un pueblo es una piedra en el camino del conquistador. Un
pueblo con memoria histórica y con raíces culturales profundas siempre re-
siste a la opresión.
La Conquista de este continente fire una conquista de riquezas. para
tener acceso a estas riquezas, los conquistadores tuvieron que debilitar esa
resistencia de los pueblos indígenas. Por lo tanto, ocuparon sus territorios v
su memoria, destruyeron sus tradiciones v explotaron su mano de obra.
Los primeros evangelizadores siguieron geográficamente Ios canrinos
abiertos por los conquistadores. calificaron el pasado religioso de los pue-
blos indígenas de idolatría, enfermedad o mentira de los demonios. No en-
contraron "semillas del Verbo" en ese pasado, ni lo consideraron "prepara-
ción erangélica" digna de ser "asumida para ser redimida" (cf. AG 4 r' ll,
Puebla 400). olvidada fue la doctrina de clemente de Alejandría que consi-
deró la filosofía de los pagan,s, semejante a Ia Lev de ros hebreos, una "pe-
dagogía de Dios para cristo"l. Y así los misioneros presentaron la hi.storia
de la salvación muy próxima a la historia del colonizador. A través del bau-
tismo los "naturales" fueron incorporados a la cristiandad sin poder parti-
cipar activamente de los ministerios o contribuir con su herencia milenaria
a un rostro específico del cristianismo. En general, su tradición era conside-
rada irrelevante para su historia 
,v marchaba paralela a la historia de salva-
ción.
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l. Una reaüdad desconocida
Para los pueblos indígenas la Conquista de las Américas no fue el co-
mienzo de su historia. La Conquista fue una "intervención extranjera" en
esa historia. La historia de los pueblos indígenas en las Américas -que en el
año 1492 eran aproximadamente 90 millones- comenzó 40 mil años a.C.
con migraciones que vinieron de Asia para este continente. Vinieron como
recolectores y cazadores por el Estrecho de Bering, atravesando los territo-
rios que hoy llamamos Alaska, Canadá y Estados Unidos. Bajaron por la
costa del Pacífico y llegaron hasta Venezuela. Una segunda ola migratoria
terminó hacia el año 10.000 a.C.
En el inicio del neolítico, quiere decir, dos mil años a.C., los recolec-
tores migrantes se volvieron progresivamente agricultores y habitantes de
un determinado territorio. Comenzaron a vivir en las aldeas tribales, donde
la población -sobre todo en Meso-América y en la región andina central-
comenzó a crecer. Domesticaron las plantas y animales adaptándose a las
circunstancias naturales y adaptando la naturaleza a sus necesidades. Supie-
ron protegerse contra el calor de la Amazonía y contra el frío de los Andes.
Supieron convivir con inundaciones y sequías; construyeron sus aldeas en
los altos de las montañas y junto a los ríos de la selva.
En torno de los centros de culto, donde generalmente se veneraba al
sol y a la madre tierra como seres superiores o dioses, hubo un crecimiento
demográfico. Progresivamente surgieron civilizaciones con una administra-
ción estatal y especialistas para el gobierno político, la religión y la salud.
En Meso-América, en el Golfo de México, surgió entre 3000 y 1000 a.C.,
entre muchas otras civilizaciones, la cultura de los Olmecas, que con su ca-
lendario, sus pirámides, altares, columnas y cabezas gigantes de piedra in-
fluenció toda la región y las culturas posteriores. Támbién en Meso-Améri-
ca tendríamos que hablar del surgimiento de la cultura de Teotihuacán, de
los Toltecas y Aztecas.
Los primeros vestigios de la cultura Maya son de 2500 a.C. En los
centros religiosos de Petén, TikáI, Copán, Palenque con los templos-pirá-
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mides y palacios, vivió la élite política-religiosa sostenida por los agriculto-
res que pagaban tributos. Entre los siglos cuarto y noveno después de Cris-
to, la cultura Maya encontró su auge en materia de arquitectura, cerámica,
escultura, pintura, jeroglíficos y el sistema calendario. La cultura de los Ma-
yas se extendía desde Yucatán sobre Guatemala, hasta Honduras.
Más tarde surgieron las civilizaciones de Tlatilco (México, 1000
a.C.), la de Sar Agustín (Colombia, entre 600 y 1200 d.C') y Ia Confedera-
ción tribal delos Chibcha. La cultura delos Pueblo (sur oeste de los Estados
Unidos), con su más alto florecimiento entre los I100 y 1300 d.C., ya cono-
cía un amplio sistema de irrigación . Los Pueblo construían sus casas como
colmenas en las paredes de las montañas que cercaban los lechos de los
ríos. La casa grande, llamada Bonito, en Chaco-Cañón contaba con 650 col-
menas con veinte santuarios (Kivas). Era uno de los mayores poblados an-
tes de 1492.
En el área andina también debemos mencionar a las civilizaciones de
Chavín, de Tiahuanaco y al Tahuantinsuyu que del altiplano andino se ex-
tendían hasta la costa del Oceáno Pacífico. Tahuantinsuyu, "Tierra de los
Cuatro Puntos Cardinales", llamaron los Incas a su imperio que se extendía
desde Colombia hasta Chile. Los Incas se consideraban descendientes de
una pareja de hermanos que el sol envió a la tierra. Su lengua, el quechua,
se convirtió en el siglo XV en la lengua oficial del imperio. Los pueblos
conquistados por los Incas pagaban sus tributos a través de productos agrí-
colas, de servicios militares y trabajos comunitarios (mita). Un sistema bien
organizado de caminos, mensajeros (chaski) y regadío garantizaban la rápi-
da comunicación y abastecimiento. La estatua dorada de \¡iracocha' el Dios
creador, representaba el poder teocrático de los lr¡cas en la capital Cuzco.
Hablar de la realidad de este continente antes de la conquista signifi-
ca hablar de una enorme diversidad cultural. Y esta diversidad y riqueza en-
contraron su expresión no solamente en los monumentos, las pirámides,
las esculturas, las mitologías, la medicina y la organización social. Tenemos
también grandes documentos literarios, como Por ejemplo el Popol Vuh, el
Chilam Balam, el Memorial de Sololá y otras Crónicas Indígenas, que re-
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tratan la riqueza espiritual de los respectivos pueblos antes y después del
llamado descubrimiento. En la conquista, esta realidad fue agredida, sa-
queada, reducida, destruida. Al describir esta realidad, testigos del pueblo
mava lamentan:
Nos cristianizaron, pero nos hacen pasar de unos a otros como ani-
males (...). Los muy cristianos llegaron aquí con el verdadero Dios:
pero ese fue el principio de la miseria nuestra, el principio del tribu-
to, el principio de la limosna, (...) el principio de las peleas con ar-
mas de fuego, (...) el principio de los despojos de todo, el principio
de la esclavitud por las deudas. (Chilam Balam de Chuvmavel).
2. Las culturas y los pueblos conquistados
Cada pueblo inventó en el decurrir de miles de años su cultura como
un "segundo medio ambiente". Gracias a su cultura los pueblos indígenas
supieron defenderse contra los imprevistos de la naturaleza y contra las
amenazas de otros grupos humanos. Supieron vivir en paz con la naturale-
za, con los miembros del propio grupo y con otros pueblos. Gracias a su
cultura sobreviven, resisten contra la muerte y luchan por la vida hasta hoy.
En el interior de cada cultura surgieron también formas específicas
de invocar la protección de seres sobrenaturales v de convivir en paz con
ellos. Gracias a su cultura los pueblos se liberaban del miedo indefinido de
la naturalea y de la angustia de los seres superiores. En determinadas regio-
nes, transformaron la mandioca, una planta venenosa, en su alimentación
básica. A trar'és de cada cultura, los pueblos indígenas constru)'eron su
mundo, sus evidencias, verdades, convicciones profundas, comportamien-
t<ls, signos v significados, su origen y su destino. En fin, produjeron su reli-
gión. Así como cada pueblo que habita cerca de un río construye un deter-
minado tipo de canoa para atravesar el río, así también cada pueblo "cons-
truyó" su religión para atravesar el río del tiempo y de la historia v viajar
hasta la leianía.
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En las culturas está codificado todo lo que sirve para la vida de un
determinado grupo. La cultura es como un laboratorio colectivo donde ca-
da pueblo produce su identidad y los medios y comportamientos necesa-
rios para su vida. La vida, pero, tiene siempre dos dimensiones. La primera
es la dimensión del ocio, del rito y de la celebración, donde los pueblos
conmemoran el pasado, festejan el presente y anticipan la utopía de Ia "tie-
rra sin males" y de un futuro feliz. La otra es la dimensión de la lucha y re-
sistencia contra las fuerzas que atentan contra la vida, sean enemigos perso-
nales, fi.rerzas consideradas ocultas o sobrenaturales o la propia hambre y
las contrariedades de la naturaleza.
En rigor, no existen culturas oprimidas. Existen personas oprimidas
y pueblos dominados y amenazados que, a través de sus culturas, resisten
contra la opresión. La cultura junto con la historia son aquellas raíces de
donde brotan las fuerzas de la vida contra las amenazas de la muerte. No
existe una "cultura de la muerte". Ningún pueblo organiza su vida para la
destrucción de los demás. Pero las culturas están atravesadas por relaciones
sociales de explotación que generan la muerte o la mutilación de las perso-
nas. Estas relaciones que generan desigualdad, explotación y hasta muerte
se hacen presentes en las culturas a través de las relaciones de trabajo. En el
trabajo, a veces, se entrelazan la cultura de la clase dominante con la cultura
de los dominados.
Por ser instrumento de vida de un determinado grupo, cada cultur¿t
merece respeto. Una cultura no puede ser calificada como superior a otra.
No existen "altas civilizaciones" 1' "culturas bajas'l La diferencia tecnológica
entre las culturas no dice nada sobre la calidad de vida que la cultura res-
pectiva consigue generar. Un pueblo feliz, en los confines de la Amazonía,
sin avión y sin televisión, no tiene una cultura inferior a aquella que vivi-
mos en las grandes ciudades, donde el hambre y la opulencia dividen a po-
bres y ricos en una misma calle. La cultura superior es, supuestamente,
siempre aquella que se asemeja más a aquella de la cual se habla.
Como no es justo hablar de culturas superiores y culturas inferiores,
tampoco podemos hablar de pueblos o personas "cultos" y otros que no se-
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rían "cultos'i En la vida cotidiana. muchas veces asociamos cultura con la
"clase de los letrados'l Pero cultura es algo mucho más amplio. Ella incluye
la producción materia!, social y espiritual. Por eso los antropólogos hablan
de cultura material, sociale ideológica (c.f. Gaudim et Spes 53). Por lo tan-
to, todos los pueblos tienen cultura y todas las personas son cultas. Es la
cultura lo que diferencia a la humanidad del reino de los animales y de la
naturaleza orgánica e inorgánica.
Las culturas no son algo estático. Los diferentes pueblos supieron
adaptar sus culturas -sus instrumentos materiales, su organización social y
política y su universo religioso- a las nuevas circunstancias históricas. La vi-
da de cada pueblo está abrazada y guiada por estos dos brazos: por la cultu-
ra y por la historia. Por la cultura y por la historia cada pueblo constru,vó su
identidad y su alteridad. El Guaraní no quiere ser confundido con un Yano-
mami, como un Nordestino no quiere ser llamado Gaucho. Yo soy Guara-
ní, yo soy Kaingang, yo soy Yanomami, yo soy Aymara, yo soy iVlava. Cada
pueblo tiene su nombre propio. Antes de la llegada de Colón ninguno de
los 90 millones de habitantes de este continente era llamado "indio'l Fue
Colón quien encubrió con este nombre genérico a los habitantes de las
Américas. Creyó haber descubierto las Indias. lv{ás tarde, los conquistado-
res y colonizadores distinguieron los dos continentes denominando a la lla-
mada América como "lndias Occidentales" y a la India como "lndias
Orientales". Los habitantes autóctonos de las Américas quedaron con el
nombre colonial de "indios" que hasta ho,v recuerda los engaños del "des-
cubrimiento" ¡r la violencia de la conquista.
3. Pueblos indígenas y movimiento popular
Hoy viven cerca de 45 millones de indígenas en las Américas, frente a
los 90 millones del año 1492. Los pueblos indígenas rePresentan actual-
mente cerca del 7o/o de la población total (ó50 millones) de las Américas.
En algunos países representan la mayoría de la población, en otros, Ia mi-
noría. En las Antillas y en Uruguay fueron extinguidos. A pesar de las prác-
ticas etnocidas en el continente, actualmente se observa un leve crecimiento
demoqráfico de Ia población indígena.
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Hoy día, por ser pocos y estar dispersos por el país-continente, los
pueblos indígenas tienen dificultad para hacer oir su voz en los parlamen-
tos nacionales. ¿Quién defiende entonces su causa sino las comunidades so-
lidarias compuestas en su mayoría absoluta por los pobres que también lu-
chan por otra sociedad en la que tener un firturo garantizado? Las diferen-
tes alianzas del movimiento popular con los pueblos indígenas fortalecen a
ambas partes.
uno de los problemas fundamentales de los pueblos indígenas es la
garantía de sus tierras. Esa tierra -Pachamama, tierra-madre de los Ayma-
ras del área andina, por ejemplo- no es solo un "medio de producción'l Es
el lugar de la memoria colectiva del pueblo, de su historia, de su ocio y su
trabajo, donde celebra sus rituales de vida y muerte. Sobretodo de vida. Las
sociedades indígenas autónomas, con su cultura de subsistencia, se distin-
guen de la sociedad nacional esencialmente por la cuestión de la tierra; por
el origen de su apropiación (posesión primaria, no compra), por el uso
práctico (subsistencia), estructural (propiedad colectiva) y por la visión re-
ligiosa (tierra sagrada). La tierra, para los pueblos indígenas, por ser un
don de Dios para todos, es un "derecho natural'l Los puebros indígenas no
se consideran propietarios de su tierra, sino poseedores colectivos en la
creación divina.
En una situación generalizada de conflictos estructurales entre el ré-
gimen de propiedad capitalista-comercial y elrégimen de propiedad viven-
cial indígena, la posesión o propiedad de la tierra y el control del territorio
son esenciales para los pueblos indígenas. para ellos en la cuestión de la tie-
rra, con\€rgen todas las cuestiones particulares de su liberación y resisten-
cia: las cuestiones políticas, sociales, económicas y religiosas. por eso, la lu-
cha por la tierra es el lugar privilegiado de una evangeiización integral y de
una solidaridad entre todos los oprimidos. El alcance de la lucha indig.nu
por la tierra va mucho más allá de meras reivindicaciones étnicas. se trata
de la instauración de una nueva lógica en las relaciones de los hombres en-
tre si y con la naturaleza, relaciones que no permiten hacer de la tierra-ma-
dre de todos una esclava, en beneficio de algunos.
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De cierta manera y bajo otras formas la "intervención extranjera" so-
bre los pueblos indígenas continúa hasta hoy. La llamada sociedad nacional
todavía no consigue respetar plenamente el ser diferente -la alteridad- de
los pueblos indígenas. Los "Estados Nacionales" mantienen una política de
integración que promete hacer del tiempo presente de la sociedad nacional,
el futuro de los pueblos indígenas. ¿Será que este tiempo presente, que vi-
ven hoy los pueblos latino-americanos, puede ser considerado un futuro
promisorio para los pueblos indígenas?
La aldea indígena, distante de la sociedad nacional, es un lugar de
comunión y participaci ón. Mutirño, el trabajo comunitario, es una palabra
de origen tupi-guaraní. Cuando las Coronas de España y Portugal impusie-
ron a los indios la "propiedad privada'i el abá-mbaé,junto a las grandes ro-
zas comunitarias consideradas tupa-mbaé, propiedad de Dios, ellos burla-
ban el individualismo de la propiedad privada a través del trabajo comuni-
tario del mutiráo, hoy todavía muy común entre los campesinos. El trabajo
comunitario de los pueblos indígenas refleja su "gracia comunitaria'] ade-
más de ser un ensayo permanente de lucha colectiva por la supervivencia.
Ias experiencias recientes de Ecuador y de México mostraron la rele-
vancia política del proyecto indígena para los respectivos Estados naciona-
les. La construcción y liberación del continente latinoamericano Pasa nece-
sariamente por los proyectos indígenas. Estos proyectos representan una
sabiduría milenaria, una experiencia comunitaria, integralmente espiritual
y material, creativa y respetuosa con la naturaleza. Donde la tierra es consi-
derada madre y toda la naturaleza es respetada y venerada como un parien-
te de primer grado. La propiedad comunitaria de la tierra hace de la explg-
tación de los parientes algo innecesario. El indio, como tal, no es mejor que
los no indios, pero su sistema de vida, que no gira en torno de una acumu-
lación individual, es estructuralmente diferente y más equilibrado. Pero, sin
la compañía del movimiento popular, tampoco los pueblos indigenas con-
seguirán cambiar las estructuras viciadas del continente o de sus resPecti-
vos países.
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Los partidarios de una lucha unificada por una nueva sociedad, mu-
chas veces ven en la enorme diversidad socio-cultural y religiosa de los pro-
yectos indígenas un obstáculo. ¿Cómo organizar una lucha articulada de
resistencia y cambios sociales con setecientos o más Pueblos indígenas que
habitan el "suelo americanci'?
El agricultor jamás confía en el cultivo de un solo producto. El sabe
que el monocultivo -elcamino único- acentúa la dependencia. Los diferen-
tes caminos pueden conducir en dirección al mismo horizonte. Al descu-
brir la diversidad como instrumento de lucha aparece Ia oportunidad de un
verdadero movimiento ecuménico en nuestras comunidades. Cuando los
labradores;- los obreros, los sin tierra y los sin techo, los migrantes ¡" los rre-
gros, en fin, todos los que viven en la "enorme aflicción'l colnienzan a apre-
ciar la gran diversidad de los pueblos indígenas como un don de Dios y los
escuchan como hermanos, podemos festejar el inicio de una nueva historia.
Los pueblos indígenas no representan un peso o un problenla para el movi-
miento popula¡ sino que ofrecen soluciones. Quienes vienen de 500 años
de resistencia, tienen una sabiduría que transmitir ,v una historia que con-
tar. Lo específico de este continente no es su pobreza, sino su riqueza cultu-
ral. La utopía del movimiento popular precisa de la memoria indígena que
va mucho más allá de los 500 años. Los pueblos indígenas representan la
radicalización -o enraizamiento- del movimiento popular.
En un encuentro de 70 lideres indígenas con once obispos en la sede
de la conferencia Nacional de obispos del Brasil (c'\BI])' en Brasilia' el
dia24 de mayo de 1988, elpresidente de la entidad, [). Luciano Mendes de
Almeida, invocando esa "ttueva historia'l respondió al clamor de los líderes
irrdígenas: "Mirando hacia el mañana, nos gustaría hacer una historia dife-
rente, una historia de vida v con mutuo apo,vo. Queremos ser sus amigos v
hermanos, hijos del mismo Dios. Todos queremos defender la vida. Ya hu-
bo mucha muerte. Ahora hay que hacer vida."
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Y la joven María, india guaraní, respondió en la misma ocasión: "Pa-
ra reforzar, vo confirmo que -hablando con los señores, que son muy cató-
licos y gente que cree mucho en Dios- confío que vamos a lograr vencer en
esta batalla."
Nota
Cf. Ad Gentes 3; Stromateis, I.V.28; Pg. 719 A:."Puede ser que, básicamente, a los
griegos se les concedio la filosofia hasta que ftre posible al Señor llamar a los griegos.
Pues ella misma educó a la cultura griega para Cristo, como la ley lo hizo con los
hebreos".
2
tA ESCLAVITUD AFRICANA
EN I/,.S AMERICAS
El discurso teológico-jurídico de Manoel Ribeiro Rocha sobre
la liberación de los esclavosl
Las Conclusiones de Puebla, de 1979. mencionan la esclavitud en la
siguiente nota de pie de página: "El problema de los esclavos africanos no
mereció, infelizmente, la debida atención evangelizadora y liberadora de la
Iglesia" (n. 8). En tan pocas palabras, evidentemente, la lglesia no hace jus-
ticia a más de trecientos años de esclavitud. La falta de memoria histórica
produce limitaciones simplistas. Para el rescate de esta memoria, el estudio
de las fuentes tiene una importancia primordial. Una de estas fuentes sobre
la esclavitud es Etíope rescatado, escrita en Bahía (Brasil) por el sacerdore
abogado portugués Manoel Ribeiro Rocha y publicado en 1758, en Lisboa2.
f . El significado
En la antigüedad greco-romana, los egipcios a sus vecinos de la re-
gión del sur de Siene, actualmente Assuán (Ez.29,10), los llamaban etíopes,
que significa "caras Quemad¿5"3. Los autores de la Biblia hebrea conocen
esta región como cuch. Al hablar de cuch,lsaías anunció que de allí venía
un pueblo de "piel bronceada" para traer dones a Yavé y adorar su nombre
en elMonte Sinaí (ls. 18,7). Elbautismo del etíope, por Felipe, narrado en
los Hechos de los Apóstoles (8, 26ss), tiene este fondo literario y teológico.
El etíope de los Hechos pide explicaciones de un texto de Isaías que habla del
Siervo de Yavé. En eltiempo mesiánico, el pueblo de los confines del mun-
do encuentra el significado del Siervo de Yavé, no en la servidumbre, sino
en el bautismo que le permite "lleno de alegría continuar su camino" (At 8,
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39). En la traducción de la Biblia hebrea por los Setenta (LXX¡ y en la Vul-
gata, cuch generalmente se convierte en Aethiopia. En la época greco-roma-
na, la denominación etíope ("cara quemada") era la designación genérica
para todos los habitantes del Africa y hasta de los países en torno al océano
Indico y la India. illás tarde, etíope se transformó en el nombre genérico de
negro.
Etíope, por lo tanto, significaba en la historia colonial de las Améri-
cas negro africano.Y negro africano, por más de tres siglos, fue sinónimo de
esclavo. Resmte, por su parte, tiene un contenido teológico-jurídico que ex-
presa una preocupación salvacionista y humanitaria. El paradigma iurídico
de rescate articula la "salvación por la compra" de africanos -supuestamente
condenados a muerte por enemigos tribales- con la salvación de paganos
del infierno. En esta lectura, la esclavitud representa una doble reducción
de la pena: reducción de la pena de muerte a cambio del trabajo forzado,y
reducción de la pena fatal del infierno por las promesas escatológicas de
una vida cristiana.
En el Portugalde ManoelRibeiro Rocha, elparadigma delrescate te-
nía una tradición legitimadora de varios siglos. En su Crónica de Guiné, de
1453, Gomes Eanes deZurara describe la exhibición de los primeros escla-
vos capturados en la costa africana al Infante D. Henrique. "Solamente la
santa intención que existía de buscar la salvación de estas almas perdidas"
justificaba las conquistas4. \' sobre los esclavos opina "que la fuerza de ma-
y'or bien era de ellos mismos, puesto que si sus cuerpos estuvieran etr algu-
na sumisión, esta era pequeña cosa en comparación de sus almas que eter-
namente habían de poseer rerdadera sgltura."5 Zurara relata además que
los negros rescatados eran sienu'os de otros africanos "Por costumbre anti-
gua, la cual creo que sea por causa de la maldición que después del diluvio
tanzó Noé sobre su hijo Cam (...) del cual estos decienden (...)."6 La "mal-
dición de Noé", sin embargo, difícilmente se podrá convertir en la Buena
Noticia para los esclavos. Debería ser posible -y así probablemente fue el ra-
zonamiento de Ribeiro Rocha- colocar el pie de una "esclavitud temporal"
en la puerta de Senzala.
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2. El contenido
La perspectiva de un "etíope rescatado" parecía abrir nuevos horizon-
tes de convivencia humana. Muchos historiadores que no tuvieron la opor-
tunidad de leer la obra, se dejaron seducir por su título programático y ad-
jetivaron el libro de Ribeiro Rocha como "revolucionario" y "genial'l
La obra propiamente dicha está dividida en ocho partes. La primera
trata del "fuero interno'l El autor constata la necesidad objetiva del etíope
de ser rescatado de la esclavitud injusta. En 1758, era imposible comprar un
esclavo sin tener dudas sobre la legalidad de tal esclavitud [,56]7, puesto
que la esclavitud de la mayor parte de los cautivos es injusta. Para la esclavi-
tud ilegal prevalece el deber de restitución [],53]. Con pocas excepciones.
los comerciantes de esclavos viven en estado de culpa [, 58]. Ribeiro Rocha
plantea la propuesta delvientre libre de las esclavas [], 57], sin embargo, no
propone la prohibición del tráfico negrero ni olvida el lucro de los señores8.
El hijo de la esclava seguirá "sirviendo y obedeciendo a sus patronos" hasta
que tenga la edad de 15 años {ll, lttl, o, en caso que aprenda algún oficio,
hasta los 25 años [], 28].
En la segunda y tercera parte de la obra, el autor trata de solucionar
la anormalidad jurídica de la esclavitud "por la vía del título de redención"
que -conforme al Argurnel¡fo introductorio- garantiza "los mismos benefi-
cios". Rocha propone "una salida intermedia" que esté "a favor de ambas
partes" [1. -3] "fundada en la prudencia" Ill, 2l | ,v equidad, "omitido el ri-
gor del derecho con que en tal caso se debería juzgar el esclavo por libre, y
la compra hecha a los paganos por nula" f III,231. Pero esa solución sería
perjudicial para todos nosotros que consideramos esos cautivos "como ne-
cesarios para la sociedad humana" [II], 23].
En la segunda parte de su obra, el bachiller de Coimbra, describe la
situación desastrosa de los comerciantes v señores de esclavos. Tanto por el
bautismo que obliga a liberar a los esclavos Ill,I ], como por las condiciones
ilegítimas en que fueron esclavizados,los etíapes de Brasil merecen la liber-
tad. A pesar de eso, el autor pretende mostrar el modo correcto de negocia-
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ción y propiedad sobre el cautivo. En las costas de Africa los comerciantes
pueden rescatar a los esclavos, pero adquiriendo sobre ellos solamente un
derecho de hipoteca [11,5]. En esta perspectiva, elcomercio no es solamente
lícito sino una obra de piedad, ya que "estos miserables paganos traídos a
tierras cristianas, reciben la santa fe y el sagrado bautismo" que los librarán
de la "esclavitud del demonio" [11,6] "Las compras de estos esclavos, con-
vertidas en actos de redención, tienen validez" Íll,z2l en los dos foros. El
tiempo de servicio de estos esclavos liberados puede llegar máximo hasta
los veinte años, para no perjudicar al reino, ni a las conquistas en lo tempo-
ral o espiritual. En el Imperio Romano el plazo era de cinco años, pero,
pondera Rocha, en aquella época "los cautivos eran blancos y muy aventa-
jados sus servicios" Ill,l6].
En la tercera parte Manoel Ribeiro Rocha muestra para el fuero ex-
terno de los tribunales eclesiásticos y seculares que el comercio de los escla-
vos se convierte en válido "por medio de la redención de cautivos" tlll,4l.
La nulidad del comercio de los paganos no proviene de defectos formales
Illl,l3], sino de defecto por parte de la materia que puede ser jurídicamen-
te subsanado Illl,l4]. La reducción de contratos nulos a contratos de re-
dención, en el fuero externo, beneficia a todos: favorece a los cautivos, per-
mite que continue el comercio y crea una cierta seguridad en el foro exter-
no frente y para los jueces Illl,20l.
El cambio del título injusto de dominio en título justo de hipoteca v
el cambio de la esclavitud perpetua en servidumbre temporal no alteró las
obligaciones mutuas entre señores v esclavos. La cuarta parte de la obra tra-
ta de la "normalidad" de las relaciones esclavistas y de la reciprocidad de los
deberes. como 50 años antes va lo había hecho eljesuita Jorge Benci, tam-
bién Ribeiro Rocha se apoya en el libro Eclesiástico: "para el escla'o el pan,
elcastigo y el trabajo" (Eclo 33, 2s)s. En el pan están incruidos la doctrina,
la educación UV, 31, el "vestuario digno" tl\¡, 51, los cuidados de salud Il\',
9 y l0l, el reposo dominical "para recibir el pasto espiritual delalma" Il\,,
l8; cf. tb. I\¡, 15, 16, 17, l9l. La obligación del sustento, que equivale al pa-
go del salario [I\¡,21], tiene su base en el Derecho común, en el cuarto
mandamiento y en el mandamiento de amor al prójimo (tJo 4, 20) tñ,,
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l4]. "seamos liberales con estos malos cautivos, para que al menos por este
medio sean y se vuelvan buenos", pide el autor asumiendo la óptica de se-
ñores de esclavos.
La quinta parte de la obra trata de la corrección del esclavo. Para que
el Etíope corregido no sea objeto de arbitrariedades el castigo debe serbien
ordenado en eltiempo lV,4-9l,la causa [V tO-t01,la calidad IV' l7-201' la
cantidad fV,2l-26) y el modo. El autor califica a los castigos preventivos
como "teología rural" que es "lo opuesto de la teología cristiana" [V' l4] . El
castigo debe ser "el suplicio digno" de los cautivos que son nuestros herma-
nos [\', 38s] y, por lo tanto no pasar "de golpes, disciplina, cePo y prisión"
[\" r7l.
En la sexta parte Rocha discurre sobre el Etíope instruido en la doc-
trina cristiana. Los señores tienen el deber de repartir el pan de las ense-
ñanzas cristianas para extinguir en los esclavos "las reliquias de la ceguera
de la infidelidad" [VI, 5]. A través de la enseñanza de la doctrina cristiana
los señores colaboran con la salvación de los esclavos [VI, l1 ]. La enseñan-
za exige, de "nuestra parte'l constancia y paciencia [VI, l3l, de parte deles-
clavo, aplicación que puede ser estimulada por el castigo [VI' l5] o por el
"estímulo del premio" IVI,20]. Probada la incapacidad de los negros para
aprender Ia doctrina, "debemos" enseñarles una doctrina breve, prevista en
el canon 577s de la Constitución del Arzobispado de Bahía IVI' 2l-271. Los
hijos de esclavos recién llegados deben ser bautizados, aún contra la volun-
tad de sus padres [\¡1, 31.32.33.34].
La séptima parte trata del Etíope instruido sobre las buenas costum-
bres y los pecados. Oír misa los domingos, observar los mandamientos,
alunar en los días determinados, confesar los pecados IVII, I I y rezar todos
los días [VII, 2] son deberes de todos los cristianos. Pecados son los vicios
"más manifiestos", como faltas contra la continencia, la bebida, el juego y
los excesos en la sensualdiad [VII,4]. El concubinato debe ser subsanado
por el matrimonio [VII,7.8]. En general los vicios deben ser reprendidos
por la vigilancia, el trabajo y el castigo [VII, ó y 9-121. Mucho contribuye
para la instrucción de los esclavos el buen ejemplo de sus señores IVII' l3-
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l9l que debe estar asociado a la "corrección verbal y censura" IVII, 20s] y a
Ios auxilios de gracia de los sacramentos IVII, 22-25). En la octava y última
parte de la obra el autor retoma la perspectiva inicial del rescate )' resume
las condiciones para la liberación del Etíope.
3. Acogida de la obra
Hasta hoy se sabe poco sobre el autor del Etíope rescatado. Fra,v Al-
berto de S. Ioseph Col, calificador del Santo Oficio de Lisboa, describió al
autor como "el Reverendo Padre Manoel Ribeiro Rocha, crédito de Lisboa,
asistente en Bahia, Abogado y Bachiller formado en nuestra Atenas Conim-
bricense'l Y eljesuita Paulo Amato, responsable de la aprobación del Arzo-
bispo ).A. de Lacedomonia, ordinario de Lisboa, en su parecer del 27 de
marzo de 1757, califica al autor como "abogado en la ciudad de Bahía'l
"docto profesor" y "fervorosísimo misionero'i l¿ primera bio-bibliografía
de Manoel Ribeiro Rocha se encuentra en la Bibliotheca Lusitana ( 1759) de
Diego Barbosa Machado, donde constan dos de sus obras, pero no el Etíope
rescatadot¡. Eso permite concluir que el Etíope fue la última de las tres
obras de Ribeiro Rocha, todas publicadas en 1758.
Un siglo más tarde, en 1862, Inocencio Francisco da Silva, en su Dic-
cionario Bibliographico Portuguez (vol. 6), de 1862, dice ignorar las fechas
de nacimiento y muerte del P. Manuel Ribeiro da (sic!) Rocha. Inocencio
suma a las dos obras mencionadas por Barbosa Machado el Etíope rescata-
do, admitiendo no haber visto aún ningún ejemplar de este libroll. En el
volumen 16, del mismo Diccionario Bibliograplico Portuguez, de 189-1, Pe-
dro V. de Brito Aranha pide que se elimine del nombre del P. lllanuel Ribei-
ro Rocha el "de" "porque no se usaba" y menciona la existencia de un eiem-
plar de Etíope Rescatado en la librería del archivo del cabildo de Coimbral2.
La Bibliographia Brasiliana completa Ias informaciones de Barbosa Macha-
do e Inocencio Francisco da Silva sobre que el reverendo Robert \\hlsh, si-
guiendo las Notices of Brazil (ll34l), encontró el Etíope rescatado en el mo-
nasterio de San Beto, en Río de laneiro13.
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Walsh informa en 1829; "Supe que había ejemplares de ese trabajo
en Río, en la Biblioteca Imperial y en la del Convento de San Antonio; pero
en vano los busqué en esos dos lugares (...) Sin embargo, con el biblioteca-
rio del convento de San Bento negocié un ejemplar del cual saqué algunas
conclusiones."la Es de suponer que en el ejemplar de Walsh faltaran las pri-
meras l7 páginas, porque éldice que eltrabajo empieza con los siguientes
versos laudatorios: "Obscuros Lybiae populos' que se encuentran en la pá-
gina 18. Un ejemplar mutilado, una lectura selectivay una cierta precarie-
dad de sus conclusiones, explicarían las informaciones erradas que trans-
mitió. Walsh transforma al título Etíope rescatado en "Etiopía Resgatada"
(Etiopía Rescatada) y a su autor Manuel (sicl) Ribeiro Rocha -de quien dice
considera "piratería el tráfico de esclavos"- en proto-abolicionista que pro-
pone la liberación de los esclavos "después de que sirvieran a sus amos por
cinco años".
Siguiendo las informaciones de Walsh, también Francisco Adolfo de
Varnhagen (1816-1878) transforma al Etíope rescatado en"Etiopía Rescata-
da"yhace del "padre Manuel (sic!) Ribeiro da (sic!) Rocha" un "autor fi-
lántropo" que "propone la idea de declarar al tráfico de esclavos como pira-
tería, y que los esclavos puedan obtener su libertad al cabo de cinco años de
cautiverio."l5 Esas afirmaciones indican que Varnhagen nunca trabajó real-
mente con el Etíope rescatado ya que en ningún momento Ribeiro Rocha
propuso la proscripción del tráfico negrero por ser una forma de piratería,
ni la liberación de los esclavos "al cabo de cinco años." "Conformándose
con el comercio de redención de cautivos" Ill,9] Ribeiro Rocha propone
"una salida intermedia" Ill, 3] que reglamenta la piratería para elfuero in-
terno y externo; el autor busca soluciones que permitan "determinar hasta
en veinte años" [], l6ss; II, 32; \'lll, l8] eltiempo de la liberación.
Támbién Perdigáo Malheiro (1S24-l83l), contemporáneo de \hrn-
hagen, mencionó la obra Etíope Resgatado. De acuerdo a Malheiro, elpadre
M. R. Rocha habría recomendado "ya en 1750 (sic!)" "buen trato a los es-
clavos, abogando por el deber de alimentarlos, vestirlos, curarlos en sus en-
fermedades, educarlos sobre todo moral y religiosamente, permitirles for-
mar una familia, la propiedad y finalmente el franqueo de su libertad"l6.
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José Honorio Rodrigues -basándose en la Bibliotheca Lusitana de
Diogo Barbosa Machado-17 considera el Etíope rescatado como la obra pós-
tuma del jesuita Manuel Ribeiro da Rocha que "falleció en Bahía, en 1745,
cuando contaba con 58 años de edad y 40 de ser miembro de la Compa-
ñía"18. Rodrigues lamenta que "ni Inocencio, ni Sacramento Blake' ni Sera-
fim Leite conocieran su vida v la comentaran".
Serafim Leite comentó la vida deljesuita Manuel Ribeiro da Rocha,
señalado por Honorio Rodrigues como autor de Etíope rescatadot9. Leite
señaló también que supo del autor del Etíope, Ribeiro da (sic!) Rocha, a tra-
vés de Inocencio (vol.6), sin haber tenido acceso a un eiemplar de la obra.
"El título da a entender" pondera S. Leite con realismo "que el autor no
condenaba absolutamenf¿ la esclavitud, sino que procuraba corregir los
abusos en ella."2O Támbién J.E. Martins Terra reproduce informaciones de
segunda mano (de S.Leite y H.Rodrigues, por ejemplo, como la supuesta
muerte de M. Ribeiro en 1754t) y añade que Manuel (sic!) Ribeiro da (sic!)
Rocha es "muy probablemente jesuita". M. Terra considera al Etíope rescata-
do como una obra "extraordinaria" porque propone una "solución genial,
inspirada en el año sabático del Antiguo Testamento y en el ejemplo de los
jesuitas de Guinea"2l .
Manoel Ribeiro Rocha tuvo amigos entre los jesuitas como los auto-
res de los epigramas y de los sonetos lo prueban. Inclusive en su argumen-
tación hay una cierta afinidad con los cuatro discursos que componen la
Economía Crista (1705) deljesuita forge Benci. Con todo, el autor del Etío'
pe rescatado no es aquel jesuita que, de acuerdo ccrn Honorio Rodrigues,
"enseñara letras humanas en los colegios de la Compañia en las Capitales
de Espíritu Santo. Sáo Paulo y Bahía'l Entre los varios "\'lanoel Ribeiro" y
"Manoel da Rocha'l mencionados en la Bibliotheca Lusitana, se encuentra el
autor de Etíope, no en el volumen 3, de 1752 -al cual Honorio Rodrigues se
refiere- sino en los apéndices del volumen 4, de 1759.
En su Hisfória da inteligencia brasileira, Wilson Martins dedica dos
páginas al Etíope rescatad&2. El Etíope de acuerdo con Martins "nada tenía
de utópico ni de sentimental; era una fórmula, al mismo tiempo jurídica y
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económica, para extinguir la esclavitud'i También, de acuerdo con Donald
Pierson, se aprecia que el autor del Etíope "abogaba por la abolición de la
esclavitud"23. Como se ve, el mito del "abolicionista Rocha Ribeiro" resistió
por mucho tiempo aún contra el propio texto. Además, según Wilson Mar-
tins el Etíope, que representaba frente a otras propuestas anteriores "el pun-
to de vista más inteligente y equilibrado", en realidad, "no llegó a provocar
ningún impacto en la opinión pública ni en los medios gubernamentales
(..)."24 En eso Martins acertó totalmente. Medio siglo después de Rocha
Ribeiro, en los años 1798 y 1799, Luis dos Santos Vilhena describió la situa-
ción calamitosa de los esclavos en Bahía. Vilhena reclamaba que "por justi-
cia y caridad se debería dictaminar sobre el bárbaro, cruel e inaudito modcr
con que la mayor parte de los señores trata a sus desgraciados trabajadores
esclavos; (...); yo dudo que los moros sean así de crueles con sus escla-
vos. (... ) "25
Ronaldo \¡ainfas, que en su trabajo ldeologia e escravidño dedica va-
rias páginas al Etíope rescatado, es probablemente uno de los pocos autores
que conoció personalmente el texto, a pesar de que llama a su autor Manuel
(sicl) Ribeiro da (sic!) Rocha26. Vainfas limita su análisis a la microesrruc-
tura del discurso eclesiástico en sí, sin considerar su condicionamiento po-
lítico y su funcionalidad ideológica entre Portugaly Brasil. Al no ser un dis-
curso autónomo, las verdaderas implicaciones ideológicas del discurso reli-
gioso solo aparecen relacionándolas con los demás actores del sistema so-
cial, sobre todo en sus trincheras macro estructurales.
De los autores que mencionaron al Etíope rescatado, ninguno añadi<i
un dato significativo a la biografía de Rocha Ribeiro. Al investigar en el Ar-
chivo \acional de Torre do Tombt¡ (A.N.'1.'f.), Lisboa, en las respectivas sec-
ciones dela Real Mesa Censóriay del Desembargo do Pago,tampoco encon-
tré ninguna mención sobre Manoel Ribeiro Rocha27. En el Indice da Chan-
celaria de D. José l.: Doagoes, Oficios, Merces, Privilegios, vol. l4l, pág.346s,
pero, encontré la siguiente noticia: "Rocha Ribeiro (el Padre Manoel da):
vicario de la Iglesia de s. losé de Lisboa; Verb. de 160$000 de intereses en la
Alfandega de Lisboa. El 12 de Enero de 1781. Liv. 10, fo1.396."
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En los Registros Parroquiales del Distrito y Consejo de Lisboa, Pa-
rroquia de S. José (Ebitos, libro 7) aparece, por consiguiente un tal Manoel
da Rocha Ribeiro, vicario de la parroquia de S. José de Lisboa. Su firma
consta en el Livro de Ebitos de la parroquia desde el6 de octubre de 1780.
La última firma, ya bastante trémula es del 9 de junio de 1781. Nada prueba
hasta ahora -pero tampoco es imposible- que el padre-abogado ivlanoel Ri-
beiro Rocha haya regresado desde Salvador de Bahía a su tierra, donde gozó
de los beneficios de vicario de S. José, ya que su fama literaria y su antigua
amistad con los jesuitas no le rindieron mayores beneficios. Investigaciones
posteriores habrán de reconstruir la trayectoria del abogado de Lisboa en
Bahía.
4. Fuentes y autoridades
Para justificar la esclavitud de los etíopes, la cristiandad colonial re-
currió a la Biblia28. Una parte de la nueva humanidad que se salvó del Dilu-
vio, atrajo la maldición de la esclavitud que cayó sobre Cam, su hijo Canán
y su descendencia (Gn. 9,l8ss). Los escritos bíblicos, de un modo general,
no cuestionan la institución social de la esclavitud. El apostol Pablo no exi-
ge del cristiano Filemón la liberación del recién bautizado Onésimo, su es-
clavo fugitivo, sino que lo trate como hermano (cf. Fm. 8ss y Col. 4' 9). El
apostol Pedro exhorta a los esclavos a sujetarse "por amor de Dios" a los se-
ñores "no solo a los buenos y razonables sino también a los perversos"
(lPdr.2, l8).
Pero, el cristianismo primitivo despertó el sueño de que la herman-
dad "en Cristo" un día invertiría la asimetría social. Probablemente ese sue-
ño de que un día los últimos serían los primeros hizo surgir al le1'enda de
que Onésimo posteriormente habría sido Obispo de Ef'esc¡2e. \' el sueño de
la inversión social a través de la igualdad religiosa se tornó realidad históri-
ca cuando el esclavo Calisto asumió, como Papa Calisto | (217-222)' el go-
bierno de la lglesia universal.
Para fortalecer su argumento de que el negro en el Brasil debería vi-
vir la esclavitud en una perspectiva de liberación, sin ser de inmediato libe-
Evangelizar desde los proyectos históricos de los otros / 37
rado y sin proponer la abolición de la estructura esclavista como tal, Ribei-
ro Rocha emplea como recurso citas de Ia Biblia, de los Santos padres, de
autores jurídicos, del Derecho civil v Eclesiástico. La Biblia de Manoel Ri-
beiro Rocha es la Biblia de los libros sapienciales -sobre todo los Salmos,
Proverbios y Eclesiástico-, del Evangelio de San Mateo y de algunas cartas
de San Pablo. Las citas del autor, acompañan su argumento previamente
definido: por un lado, continuidad de la institución de la esclavitud y ga-
rantía de los mismos beneficios; por otro, liberación de los esclavos después
de l0 años de trabajo. Los libros proféticos, con pocas citas secundarias,
son los grandes ausentes de esta lectura bíblica.
La alusión a la patrística y a las autoridades teológicas -Ambrosio (+
397) y Agustín (+ +:O¡ro, Gregorio Nacianceno (+ 390) y Gregorio Magno(+ 604;:t, Crisóstomo (+ 407) y lerónimo (+ 4tgl20)32, Tomás de Aquino(+ 1274)33 y otros -no representa sino un ejercicio escolástico de erudición.
El argumento de Ribeiro Rocha no emerge de sus fuentes. Las ñrentes están
oportunísticamente al servicio de sus argumentos. Lo mismo vale para los
moralistas, teólogos, canonistas y juristas que abundantemente cita.
De todas las autoridades, la más citada por Rocha es Luis Molina(1535-1600), jesuita español, bien informado sobre la práctica de la esclavi-
tud34. Al hacer el análisis entre títulos justos e injustos de la esclavitud, Mo-
lina opta siempre, como Rocha, por una "vía intermedia'i A pesar de la si-
tuación calamitosa lamentada por Molina, ros señores pueden -hasta prue-
ba en contra o con buena consciencia-, mantener sus esclavos. La .,vía in-
termedia" representa más la filosofía estóica -séneca (+ 65) es cuarro veces
citado35 - que la ética bíblica y su opción por los pobres y los otros. El buen
trato al esclavo como amortización racional a largo plazoestá dentro de la ló_
gica comercial y no puede ser confundido con la "ética cristiana".
De los decretos y cánones mencionados por el autor sobresalen las
ordenaciones delas constitugóes primeiras do ercibkpado da Bahia, de 1707,
citadas más de diez veces. Ellas representan la adaptación de la realidad
eclesiástica del Brasil a la legislación del concilio de Trento. Rocha transcri-
be el catecismo (Breve Instruqño, n. 579-5g4) de las constituiEóes da Bahia
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para los esclavos (V1,23-27). Al insistir en el matrimonio de los esclavos
amancebados repite (seguramente en vano) las Constituqoes Primeiras (n.
989) y sus penas de "prisión y exilio'i Ahora que para un esclavo del Brasil,
exilio solo podía significar ser desterrado para Africa...
Finalmente, el autor recuerda que las Constituicoes do Arcebispadoya
garantizan el derecho de los esclavos a Ia sepultura eclesiástica (n.844).
Una y otra vez, Ribeiro Rocha abandona su discurso cuasi técnico y en base
a autoridades y fuentes reconocidas apela a la "divina providencia" que, a
trar'és de "ocultos influjos de más aventajados intereses", no dejará de re-
compensar a los seguidores de su doctrina (ll, 38).
5. Contexto histórico
La cuestión de la esclavitud de una época nos enfrenta con cuestio-
nes firndamentales de una determinada sociedad, sobre todo con el funcio-
namiento de su economía. La teología y las leyes cumplen en este contexto
generalmente un papel de legitimación. No es el discurso que explica la es-
clavitud; es más bien la esclavitud y el contexto socio-político que producen
y explican el discurso. Por lo tanto, para entender el significado del Etíope
rescatado se necesita tomar en cuenta las relaciones de base que articulaban
a la Metrópoli con la Colonia. Y estas relaciones son aparentemente contra-
dictorias. Al mismo tiempo que la Metrópoli proscribe la esclavitud en su
territorio, pretende suprimir en la Colonia el llamado tráfico negrero priva-
do 1', donde lo logra, lo asume como empresa estatal.
Cambio estructural
El Etíope nos coloca en la época de iv'larques de Pombal, secretario de
Estado y Primer Ministro de D. José | (1750-1777). Fue Pombal quien arti-
culó la necesidad de la abolición de la esclavitud en Portugal con ia "libera-
ción" de los indios para el mercado de trabajo y el incentivo a la continui-
dad de la esclavitud afro-brasilera.
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A partir de mediados del siglo XV, eltráfico negrero se tornó una ac-
tividad comercial de Portugal. La economía del país, sin embargo, nunca
llegó a depender de la producción esclava. El Brasil, a su vez, era el modelo
de una economía colonial que solamente con la mano de obra esclava po-
día abastecer el mercado de la Metrópoli. En la economía de mercado, el ré-
gimen salarial hace parte de la rentabilidad del mercado3ó. El régimen sala-
iiul, qu. no exige el adelanto del salario (en la compra del esclavo), ni la
perpeiuidad del empleo, necesita pero, para volverse rentable, abundancia
i. ."no de obra y exclusividad del mercado de trabajo. En las condiciones
del Brasil, ni abundancia, ni exclusividad estaban garantizadas ya que cada
obrero desempleado podía ocuPar un pedazo de tierra en el interior del
país e iniciar una economía de subsistencia'
Eso explica por qué luego, en el Brasil Imperial, la Lei da Terra (Ley
No 601), del l8 de septiembre de 1850, vetó el acceso de los esclavos a Ia tie-
rra. Al definir todas las tierras convertidas en propiedad estatal, preparó el
camino para la abolición de la esclavitud. La Lei da Terralimitó la adquisi-
ción de la tierra a la compra con precios fijados encima del precio del mer-
cado y el pago a la vista (Art. I y l ). El capital de las ventas de tierras fue
destinado a la importación de colonos considerados mano de obra más ap-
ta para las grandes labores. Después de 1850, solo el capital permitió el ac-
ceso a la tierra. Extinguido el régimen de posesión de la tierra y con Ia ma-
no de obra alternativa de los inmigrantes, estaban garantizadas las condi-
ciones del régimen salarial rentable: abundancia de mano de obra v exclusi-
vidad del mercado de trabaio.
Ad a p t a ció n I e gi sl ativ a
Las medidas legales y administrativas de Pombal que tocaron la
cuestión de la esclavitud muestran el oportunismo de la razón del Estado.
Avalada por conveniencias políticas y ventajas económicas, justifica al mis-
mo tiempo la abolición de la esclavitud en la Metrópoliy su mantenimien-
to en la Colonia.
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- Un Alvará, en forma de le¡ del 14 de octubre de 1751, prohibe el
comercio negrero fuera del Reino y sus Dominios: "He de por bien ordenar
generalmente, que no se lleven negros de los puertos de mar para tierras,
que no sean de Mis Dominios Reales ( ):',t Con la protección del abaste-
cimiento de la mano de obra esclava el Alvará buscaba garantizar las merca-
derías para el mercado de la Metrópoli.
- Después de que el trabajo asalariado se volvió norma en Europa,
Portugal tuvo que adaptar su legislacón. IJn Ahará, del l9 de septiembre de
1761, prohibe la introducción de esclavos en Portugal venidos de cualquier
puerto de América, Africa o Asia. El legislador anexó las siguientes justifi-
caciones: primero, la esclavitud es "contraria a las leyes v costumbres de las
otras Cortes"; segundo, el tráfico negrero para Portugal perjudica el comer-
cio con el Brasil, porque "un tan extraordinario número de esclavos ne-
gros" hace "en Mis Dominios Ultramarinos una sensible falta para la cultu-
ra de las Tierras y de las Minas"; tercero, la presencia de los esclavos en la
Metrópoli crea desempleo para los trabajadores asalariados38.
- Finalmente era necesario evitar legalmente que la esclavitud se vol-
viera una enfermedad hereditaria. Los esclavos de la metrópoli no podían
perpetuar la esclavitud a través de su prole. El Alvará del 16 de enero de
1773 declaró a los hijos de madres esclavas, libres y "hábiles para todos los
oficios, honras y dignidades (...)"3e. Acompañando los nuevos vientos del
mercantilismo industrial, Portugal promulgó su Lei do Ventre Livre y, prac-
ticamente, su Lei Aurea, un siglo antes que Brasil.
- Pero, la orden de liberar a los esclavos en el territorio de la Metró-
poli creó problemas para la navegación entre Portugal 
,v Brasil. Al final, en
los puertos metropolitanos cualquier marinero esclavo podía reclamar su
liberación. Esta situación es remediada por el Alvará del l0 de marzo de
1800 que determina que el Alvará de 1761, contra el tráfico de esclavos, no
podía ser aplicado a los esclavos de las tripulaciones pertenecientes a los na-
víos de Ultramar, que urelvan a sus puertos de origen40.
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En el mismo año de 1758 en que el Etíope rescatado fue publicado en
Lisboa, Francisco Xavier de Mendoza Furtado, hermano de Pombal 
.v go-
bernador de Pará y Marañón, mandó a imprimir la nueva legislación indi-
genista, el Directorio, que se debe observar en las poblaciones de indios dc Pa-
rá y Marañfu¡, del 3 de mayo de l757at. Pombal aprorech(r la reivindica-
ción de la libertad de los indios, por el Papa, como pretexto para exigir la li-
beración de los indios de sus protectores religiosos, los jesuitas. Por la Bula
lnmensa Pastorum, del 20 de diciembre de 1741, a los Obispos de Brasily
otras Colonias y Portugal , Benedicto XIV proscribió -apoyándose en Paulo
III y Urbano VIII- la esclavitud de los indios. Por la oposición que provocó,
la bula quedó practicamente suspensa. Con referencia a la bula Inmensa
Pastorum,la ley del 6 de junio de 1755, prohibió la esclavitud de los indios.
Un día después, la ley del 7 de junio de 1755, instituyó el Gobierno y lusti-
cia seculares y acabó con el poder temporal de los religiosos en las aldeas
indígenas.
En mayo de 1757,Ia bula Inmensa Pastorum, de Benedicto XI\i por
orden del Re¡ es publicada por el Obispo de Pará, asícomo son publicadas
nuevamente las leyes de 1755 por los gobernadores de la Amazonía, de Pa-
rá, de Marañón. La "liberación pombalina" de los indios está, parcialmente,
en la misma lógica que la abolición de la esclavitud en Portugal. A través de
una abundante mano de obra se buscaba el abastecimiento más barato de la
Metrópoli con las mercaderías del Brasil. Los jesuitas de Ia Amazonia se re-
sistieron a la "liberación" de la mano de obra indígena, lo que causó, en
1560, su expulsión de todo el país.
En la época pombalina, el conjunto delabastecimiento, del comercio
y de la navegación se volvió, a través de las Compañías de Comercio, mo-
nopolio del Estadcl. En el norte de la Colonia, el comercio negrero fue asu-
mido por la Compañía General del Gran Pará y Marañón (1755-1777) y
por la Compañía General Pernambuco y Paríba (1759-l7tt). En Bahía,
Pombalcreó a inicios de 1751, contra los intereses de los comerciantes lo-
cales articulados en la Mesa do Bem Comum dos Homens de Negocio da Ba-
hia,la Junta de Inspeqño do Aqucar e Tabaco. Pero, la Junta o Mesa da Inspe-
gao, no consiguió controlar el "comercio de rescate de los esclavos" que, en
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la época en que Ribeiro Rocha escribió el Etíope, estaba en manos de pro-
pietarios de 24 embarcaciones. lJn Decreto, del 30 de marzo de 1756, rom-
pió el monopolio de los 24, lamentando el "cuasi monopolio con que cier-
tos negociantes hacen el comercio de rescate de los esclavos"42. Las protes-
tas de los "Hombres de Negocios" fueron silenciadas con la disolución de la
Mesa do Bem Comum, en 1757. La Mesa de InspeEño pasó a ser la única en-
cargada de las cuestiones comerciales en Bahíaa3. A partir de entonces, to-
dos los propietarios de navíos podían participar del tráfico negrero. El es-
perado desorden podría favorecer más tarde la mano del Estado sobre "este
importantísimo ramo del comercio'l En Bahía, Pombal no consiguió eso.
Las advertencias de Rocha Ribeiro frente al tráfico negrero desordenado en
manos de particulares, encajan bien en las intenciones estatizantes y, su-
puestamente, disciplinarias, del Secretario de Estado.
Situació n eclesiástica
Sobre la estructura eclesiástica y la composición social de las parro-
quias en la época de Ribeiro Rocha estamos relativamente bien informados.
Los visitantes de Bahia hablan de la riqueza de las Iglesias revestidas de
mármol de Europa. "No ví lugar'] confiesa un viajero, "donde el cristianis-
mo se presente más pomposo que en esta ciudad (...) \adie anda sin rosa-
rio en la mano (...). Pero al mismo tiempo no hay quien no tome la precau-
ción de salir de casa con un puñal en el cinto (...)."44
I)espués del terremoto en Lisboa, en 1755, las Ordenes Reales man-
daron hacer un levantamiento general de las diócesis v parroquias del Rei-
no, tanto en Portugal como en Ultramar. Las suscintas infbrmaciones que
en 1757 fueron enr,'iadas de Bahía para Lisboa, transmiten una visión global
de las 49 parroquias que componían la arquidiócesis de San Salvador de
Bahíaas.
Bahía, con una población de origen predominantemente africano, es
un retrato de aquel Brasil donde el esclavo negro es considerado una nece-
sidad y el indio un estorbo. En 1757,la parroquia de NS. do Monte do Re-
concavo da Bahía, por ejemplo, tenía 19 ingenios de azúcar. Roberto de Bri-
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to Gramacho, vicario dela Parroquia de S. Boaventura consideró su territo-
rio parroquial "infestado y poseído de las nacion es de Pataxó y Anaxó, que
corridos del poder de las Minas (...) pasan por estos bosques como dentro
de murallas y detrás de cada pie de palo se teme un Tapuia, porque donde
menos se cuida viene una flecha"a6.
En las parroquias del interior los esclavos negros representan la ma-
yoría absoluÍa. La " Relagño da Freguesia de Nossa Senhora do Rosario da Vi-
lla do Cayrú" registra 2210 almas: "La mayoría de esta gente son negros y
pardos cautivos'l En la parroquia de Nossa Senhora da Purificagño de Santo
Amaro do Recancavo da Bahia, de 6429 almas, I 163 son consideradas "bár-
baros" y no admitidos a la comunión. "La mayor parte de esta parroquia es
de gente muy pobre, esclavos, protegidos, viejos y miserables, y la mayor
parte de las almas son negros esclavos, que trabajan en los ingenios y plan-
taciones de caña," relata el vicario José Nogueira da SilvaaT. En la Parroquia
de S. Estevdo do Jacuíbe entre 1350 almas "solamente se cuentan 20 hom-
bres blancos; todos los demás son mulatos, mamelucos mestizos o negros
esclavos"48.
Los mismos relatorios parroquiales señalan también a religiosos -so-
bre todo jesuitas y carmelitas- como propietarios de esclavos. En el año de
1775, por ejemplo, los 97 hermanos carmelitas calzados de N. Sra. do Car-
mo, d,e Bahía, tenían 34 esclavos y 7 esclavas de comunidad y 93 esclavos
particulares. Asi mismo, las 8l clarisas, también de Bahía, tenian 290 escla-
vas, ocho esclavos y 40 "siervas protegida5"a9.
La pastoral de las parroquias se reducía básicamente a la administra-
ción de los sacramentos y a algún tipo de catequesis rudimentaria, como
estaba idealizada en las Cor¡stitugoes Primeiras do Arcebispado da Bahia. La
diócesis de Bahía no sufrió falta de "vocaciones sacerdotales'l Por el contra-
rio, l). ]osé Botelho de Mattos, arzobispo de Bahía, en un oficio del 5 de
septiembre de 1757, para Thomé foaquim da Costa, en la Corte Real, se
queja "del extraordinario número de individuos que pretenden ordenarse y
de la incomodidad que les causaba la cantidad de pedidos y cartas de empe-
ño que le dirigían por este motivo"50. El desacuerdo con la expulsión de los
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jesuitas de Bahía, donde no había ninguna situación de conflicto estructu-
ral entre Iglesia y Estado, valió al arzobispo el decreto de renuncia compul-
siva. El año de 1760, con la expulsión de los jesuitas, la dimisión del arzo-
bispo, la expulsión del Nuncio Apostólico y la interrupción de las relacio-
nes diplomáticas entre Portugal y la Santa Sede, fue un año turbulento para
la Iglesia colonialde Brasilst.
6. Consciencia posible
El entusiasmo con que el agustino Fray Lourenqo de Santa Rosa, el
jesuita Paulo Amaro v el oratoriano Theodoro Franco -representando en
sus respectivos pareceres al Santo Oficio, al Ordinario y al Paso Real- elo-
giaron el Etíope rescatado muestra que Manoel Ribeiro Rocha no era profe-
ta, ni revolucionario. El Etíope rescatado no puede ser considerado "uno de
los libros más abiertos y revolucionarios ya escritos sobre el Brasil"52. Ma-
noel Ribeiro Rocha, que "con las humildes persuasiones de las moralidades
supo unir las más altas autoridades de la política"s3 es un mediador de los
intereses dominantes de su época. Los profetas -en las condiciones de la
cristiandad colonial- o fueron inmediatamente silenciados, como el domi-
nico Antonio Montesinos (1513), defensor de los indios de Santo Domin-
go, o fueron asesinados, como el obispo de Nicaragua, Antonio de Valdivie-
so (1550), o transferidos compulsivamente hacia la metrópoli.
El dominico Alfonso de Montúfar, arzobispo de México, se extrañó
mucho del celo unilateral con que la corona española defendió la libertad
de los indios ¡'consintió la esclar.itud de los negros54. En el contexto de la
"consciencia posible" deben ser recordados los dos capuchinos, Francisco
José de laca y Epifanio de Morains, que se conocieron en el puerto de La
Habana. Cuando comenzaron a defender la libertad de los esclavos en Cu-
ba, fueron encarcelados y tuvieron que regresar a España55.
Con casi las mismas premisas de Rocha, Miguel García, por ejemplo,
sacó otras conclusiones y tomó otras actitudes. Ya en 1583, García afirmaba
que ningún esclavo de Brasil estaba cautivo justamente. En una época en
que elcolegio de la Compañía de Jesús de Bahía poseía 70 esclavos, Miguel
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García escribió al padre Aquaviva, superior general de la Compañía: "(...)
con estas cosas y por ver los peligros de la consciencía in multis, en esta tie-
rra, alguna vez me pasó por el pensamiento que más seguramente serviría a
Dios y me salvaría in saeculo que en Provincia"56.
Gonqalo Leite, primer profesor de Artes en el Colegio de Bahía, resu-
me sus dudas cuando escribe: "(...) los que van a Brasil, no van a salvar al-
mas, sino a condenar las suyas. (...) Veo a nuestros padres confesar homici-
das y ladrones de libertad, obras y sudor aienos, sin restitución (...;"s2. p¡
visitador de la Compañía, el padre Cristobalde Gouveia, consideró a Gon-
qalo Leite un "inadaptado" e "inquieto". En consecuencia de eso, en 1586' el
padre Leite fue transferido para Portugal. De cierta manera fi.reron "margi-
nales" que ponderaban que el régimen esclavista en las casas religiosas
mostraba la corrupción estructural del voto de pobreza, más allá de hipote-
car el discurso de la fiaternidad evangélica.
En una carta, del 2l de agosto de 16ll, a su hermano de congrega-
ción Alonso de Sandoval, pondera el padre Luís Brandon, rector del colegio
de los jesuitas en Luanda: "Estamos aquí desde hace 40 años (...) y rlosotros
y los padres de Brasil compramos estos esclavos Para nuestro servicio sin
ningún escrúpulo. (...) Demandar la media de diez o doce mil negros, que
cada año salían de este puerto, algunos mal capturados, es cosa imposible( ). Y perder tantas almas, que de aquí salen y de los cuales muchos se sal-
van, porque algunos van mal capturados sin saber cuales son, no parece
prestar un servicio a Dios"58. Casi dos siglos más tarde Luis dos Santos \ril-
hena refi,rta esta argumentación: "iMás triunfante queda el diablo, llevando
malos cristianos, que llevando buenos gentiles (...); entre mil negros habrá
uno, que voluntariamente ejercite los verdaderos actos del cristiano (...);
son cristianos solo en el nombre (...); no es el espíritu de la religión, sino el
de los intereses que nos mueve a ir a aquella región en busca de esa gente
( 
... ) "5e.
Frente a los cuestionamientos proféticos de la esclavitud, el Etíope
rescatado es una obra brillante solamente en su adaptación a las contingen-
cias del contexto histórico. Liberar a los esclavos después de 20 años de tra-
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bajo parece una perspectiva "racional", si el esclavo con cinco años de tra-
bajo paga el precio de su compra60. La propuesta de Rocha Ribeiro apunta
hacia la nueva racionalidad de la mano de obra asalariada.
La "amortización racional" del esclavo, en el plazo de 20 años, tran-
quilizaba las consciencias cristianas por el buen trato exigido v por la pers-
pectiva de liberación, y contentaba a los señores, interesados en el lucro
prolongado de sus inversiones. Para librarse de los "encargos sociales", los
propietarios de esclavos siempre liberarían a sus siervos viejos e inválidos.
Francisco Corréal, un visitante de Bahía, escribió, a mediados del siglo
XVII: "Pueden, por el mínimo pretexto, ser muertos r', cuando viejos, hay
siempre bastantes pretextos para que sean tirados fi¡era, como si fuesen pe-
rros viejos"6l. También una "depresión económica profunda podría provo-
car liberaciones en enorme cantidad, pues había señores que perdían las
condiciones para seguir sustentando sus esclavos y no tenían la posibilidad
de venderlos."ó2 Los religiosos no escaparon de esta lógica. Cuando la pro-
vincia franciscana de Río "atravesaba una seria crisis económica, resolvió
en 1859 liberar sus negros sexagenarios para disminuir el peso"63.
En un discurso que es al mismo tiempo idealista y práctico, Ribeiro
Rocha trazó horizontes de una justicia posible al interior del sistema escla-
vista. Pero, en la esquina de la justicia posible, que es la justicia permitida
por las fuerzas dominantes, la utopia del Evangelio siempre está sujeta a la
topia de las conveniencias y exigencias del más fuerte. La Iglesia del siglo
XVIII es una Iglesia introvertida y poco misionera. La lealtad con los seño-
res no le ahorró sufrimientos. Pero fue un sufrimiento sin memoria ni es-
peranza históricas.
La reconstrucción de la memoria cautiva, de las tradiciones clandes-
tinas y de la resistencia sofocada de la mayor parte de la población de este
continente es un desafío. Después de tantos siglos de raíces quemadas y pi-
sadas, de sufrimiento y humillación, la sonrisa y la alegría sobreviven en las
"caras quemadas" de los etíopes latinoamericanos. No habrá liberación del
continente, ni reconstrucción de la lglesia, con cara propia, sin la presencia
diferente y lavoz activa de los etiopes liberados.
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Notas
Ethiope resgatado, empenhado, sustentado, corregido, instruido e libertado. Dts-
curso theologico-juridico, em que se propoem o modo de comerciar, haver' e pos-
suir validamente, quanto a hum, e outro foro, os Pretos cativos africanos, e as prin-
cipaes obligagóes, que correm a quem delles se servir. Consagrado a Santissima Vir-
gen Maria, Nossa Senhora. Pelo Padre Manoel Ribeiro Rocha, Lisbonense, Domici-
liario da Cidade da Bahia, e nella Advogado, e Bacharel formado na Universidade de
Coimbra. Lisboa, na Officina Patriarcal de Francisco Luis Ameno, 1758. (20x15; 367
= XXXI pág.). N. T. la traducción d españól es: Etíope rescatado, dado en prenda,
sustentado, corregido, instruido y liberado. Discurso teológico-jurídico, en que se
propone el modo de comercializar, conseguir, y poseer a los negros cautivos africa-
nos, y las principales obligaciones para quienes de ellos se sirven. Consagrado a la
Santísima Virgen María, Nuestra Señora, por el Padre Manuel Ribeiro Rocha, Lrs-
boense, Domiciliado en la Ciudad de Bahía, y en ella abogado, y Bachiller formando
en la Universidad de Coimbra, Lisboa, en la Oficina Patriarcal de Francisco Luis
Ameno, 1758.
La Editora Vozes/Brasil lanzó, en 1992,la primera reedición integral del Etíope Res'
gata¡lo. Acttralmente conozco cinco ejemplares de la edición princeps del Etíope
Resgatado: una en la Biblioteca Nacional de Río de Janeiro (OR 24), otro en llritish
Library, Londres {cf . British Library General Catalogue of Printed Book, 1975, vol.
275,pág.45), un tercero en la Brasilienbibliotethek de la firma Bosch, Stuttgart, que
adquirió la obra en 1987 de la librería Ramer, Nueva York. Dos ejemplares se en-
cuentran en la biblioteca Nacional de Lisboa (SC 2577 P y SC 6M0 P), cuya localiza-
ción agradezco a los padres Manuel Trindade, Mamede Femandes y su hermano
lcónfradel Dr. Aires Agusto Nascimento, Lisboa. El ejemplar que consta en el catá-
logo de la biblioteca de los benedictinos, de Rio de Janeiro, ,v que Robert Walsh y
Rubens Borba de lvloraes mencionan, desapareció. 
I
lr{uy probablemente Etíope es un compues,o ¿. i ¿:\]; (quemar, brillar) v
,jji.t ,..r., rostro, miratla). Cr. el término -\t "-l-c r cn: Bailly ¡., Dictiin-
naire'greco-francais, París, I 990.
Zurara, Gomes Eanes da. Crónica de Guiné (1453). Barcelona, 1973, p. 80.
Ibidem.
lbidem, rr. 85.
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7 Las refencias a los textos del Etíope Resgatado, están entre corchetes {l¡ el númcro
romano se refiere a la parte y el nirmero árabe a la subdivisión de cada parte en el
texto original, mantenido igual en la reedición de 1992.
8 Solamentc. un siglo después, el 28 de septienrbre de 1871, con la Le,v de Vientrc Li-
bre (Le¡' n. 2040), la proPuesta se volvió realidad iurídica en llrasil.
9 Cf. llenci, forge. Economin crista dos senhores n() govenrc dos escravtts (...) Sáo l)aulo.
1977 [l.oma, 1705]
l0 Cf. Bibliotheca Lustiana.4 vols., Lisboa,l74l-1759 Soccono dos Fieis (..'), e Nova
Pratica dos Oratorios Particulares (...), ambos: Lisboa, en la Ot'icina Patriarcal de
Francisco Luis Ameno, 1758.
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tA HISTORIA DE LOS OTROS ESCRITA
POR NOSOTROS
Apuntes para una autocrítica de la historiografta del cristianismol
Fueron tan atropellados y destruidos ellos y todas sus cosas, que ningu-
na apariencia les quedó de lo que eran ante/.
Bernardino de Sahagun, 1569.
Con ocasión de la conmemoración de los 500 años de conquista y
cristianismo de América, voces e intereses diferentes compitieron por ser
escuchados. Lavoz apologética del colonizador confraternizó con las pala-
bras de orden del liberalismo transnacional. La melodía monótona del evo-
lucionismo positivista se sobrepuso a la canción desprotegida de los coloni-
zados. Acompañado por la desconfianza de los demás, emergió --{esde la
Historia de las lndias, de Las Casas, hasta la Historia General de la lglesia en
América Latina, de la Cehila3- el discurso defensor- del intelectual orgáni-
co, portavoz militante de la historia mutilada de los C)tros.
l. Ambivalencia de los discursos historiográficos
Los discursos historiográficos del colonizador, del portavoz y del
Otro conviven, en la plaza pública y en los libros escolares. Los tres textos si-
guientes caracterizan las diferencias de estos discursos que son, al mismo
tiempo, históricos y contemporáneos, complementarios y excluyentes.
El término "advocatorio/a", referente a hacer de abogado, defender una causa ajena,
se ha traducido por ilefensor/a. (N. del T.)
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Saber lo que los mismos indios suelen contar de sus principios y ori-
gen no es cosa que importa mucho; pues más parecen sueños lo que
refieren, que historias. Hay entre ellos comunmente gran noticia y
mucha plática del Diluvio; pero no se puede bien determinar si el di-
luvio que éstos refieren, es el universal que cuenta la Divina Escritu-
ra, o si fue alguno otro diluvio o inudación particular de las regiones
(...). Como quiera que sea, dicen los indios que con aquelsu diluvio,
se ahogaron todos los hombres, y cuentan que de la gran laguna Ti-
ticaca salió un Viracocha, el cual hizo asiento en Tiaguanaco, donde
se ven hoy ruinas y pedazos de edificios antiguos y muy extraños, y
que de allí vinieron al Cuzco, y así volvió a multiplicarse el género
humano. (...) Mas ¿de qué sirve añadir más, pues todo va lleno de
mentira y ajeno de razón? Lo que hombres doctos afirman y escri-
ben es que todo cuanto ha,v de memoria y relación de estos indios,
llega a cuatrocientos años, y que todo lo de antes es pura confitsión 1'
tinieblas, sin poderse hallar cosa cierta. Y no es de maravillar faltán-
doles libros y escritura (...). (...) Tenían por muy llano que ellos ha-
bían sido creados desde su primer origen en el mismo Nuevo Orbe,
donde habitan, a los cuales desengañamos con nuestra fe, que nos
enseña que todos los hombres proceden de un primer hombre.4
Iosé de Acosta, 1589
Articular históricamente el pasado no significa conocerlo 'como de
hecho fuei Significa apropiarse de una memoria, tal como ella re-
larnpaguea en un momento de peligro. (...) En cada época es preciso
arrancar la tradición del conformismo, que quiere apoderarse de
ella. (...) El don de despertar en el pasado la chispa de la esperanza es
privilegio exclusivo del historiador convencido de que ni los muertos
estarán seguros si el enemigo vence. Y ese enemigo no ha cesado de
vencer. (...) Nunca hubo un monumento de la civilizacion que no
fuese también un monumento de la barbarie. \', así como la civiliza-
ción no está exenta de barbarie, no lo está, tampoco, el proceso de
transmisión de la civilización. Por eso, en la medida de lo posible, el
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materialista histórico se desvía de ella. Considera su tarea cepillar la
historia a contrapelo.5
Walter Beniamin
Aquí en esta casa nadie quiere su buena educación. Los días que te-
nemos comida, la comemos con la mano.
Y cuando la policía, la enfermedad, la distancia o alguna discusión
nos separa de un hermano, sentimos que nunca termina de caber
más dolor en el corazón. Pero no lloramos a lo loco, no lloramos a lo
loco.
Aquí en esta tribu nadie quiere su catequesis. Hablamos su lengua,
pero no entendemos su sermón. Nos reímos alto, bebemos y deci-
mos palabrotas. Pero no sonreímos a lo loco, no sonreímos a lo loco.
Aquí en este barco nadie quiere su orientación. No tenemos perspec-
tiva, pero el viento nos da la dirección. La vida que va a la deriva es
nuestra conducción. Pero no seguimos a lo loco, no seguimos a lo
loco.
Vuélvase a su casa, melva para allá.
Arnaldo Antunes
La exclusión de los discursos 
-historiografía versus mitografía-estaba bien presente en la IV Conferencia del Episcopado Latinoamericano,
en Santo Domingo, cuando elarzobispo de San Juan (Argentina), Monse-
ñor ltalo di Stefano, el día 19 de octubre de 1992, rechazó la petición de
perdón por la connivencia del cristíanismo en el etnocidio de los indios v
en la esclavitud de los afroamericanos, presentada por la delegación brasile-
ña. Investigadores cualificados cuestionarían, según Italo di Stefano, tres
mitos defendidos como hechos históricos: el genocidio, la inocencia y la re-
sistencia de los indios. Las sombras que realmente hubo no debían hacer
"caer en complejos de culpa que podrían eliminar el ardor en la nueva
evangelización"6.
Al justificar o "disculpar" el pasado, la historiografía apologética 
-con su modelo eclesiológico "lglesia, sociedad perfecta"- traumatiza el
pasado, defiende privilegios en el presente e hipoteca su credibilidad. Hay
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otras manera de hacer historia, que tampoco favorecen a los Ofros, coloni-
zados pero no vencidos. Para el historiador evolucionista los diferentes pro-
yectos históricos de los pueblos desaparecen progresivamente dentro del
proyecto único de la humanidad. El historicista no se pronuncia sobre el
proyecto o ñ:turo de los Ofros. El es un gran coleccionista. Reúne datos y
documentos de todos los lados, pero no sabe priorizarlos. Es víctima del
mito de una supuesta objetividad y neutralidad científica.
El historiador en cuanto portavoz solidario, también es "misionero"
de una historia de salvación/liberación. Tiene tendencia a acelerar el tiem-
po y proyectar sus sueños al pasado. Llamar a los "500 años de historia de Ia
Iglesia en América Latina" " Historia Liberationis", evidentemente, es una de
estas proyeccionesT. El"compelle eos intrare" (Lc 14,23) vale tanto para la
práctica misionera de José de Anchieta, como para la práctica política de la
Revolución Sandinista, en su primera fase, frente a los Misquitos de la Costa
Atlántica8. Históricamente, tanto el miedo a "perder almas" como la ame-
naza del "enemigo de clase" justificaron actitudes autoritarias que oscure-
cieron propuestas "luminosas". No hay discursos historiográficos desintere-
sados, ni prácticas "puras'l Los intereses nos vinculan a determinadas cau-
sas y justifican nuestras elecciones. Al hablar de lo que ya fue, la causa del
Ofro exige que hablemos de lo que está siendo y de lo que puede llegar a
ser. Por lo tanto, entramos en campo de sueños y sentido, pero también de
ideologías y poderes. El futuro puede ser pensado sin esperanza para los
Orroslpobres, como extensión de las aporias sistémicas del presente o como
incorporación a utopías previamente establecidas. Pero el futuro puede ser
pensado también en una perspectiva de esperanza, como "inédito-viable"
(Paulo Freire) que emerge del "caos dinámico" atravesado por la flecha del
tiempo9.
La historia de los conquistadores es dictada por el conquistador; la
historia de los colonizados, por los colonizadores; la historia de los esclavos,
por los señores v la historia religiosa de los pueblos indígenas, por los mi-
sioneros. Colón y Cortés, Caminha y Carvajal, Las Casas y Acosta, Landa y
Sahagún, Staden y Léry, Nóbrega y Anchieta, Evreux y Abbeville, Fernáo
Cardim y Vicente do Salvador, Sandoval y Benci - he aquí los inicios de la
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historiografía del continente latinoamericano y sus referenciales para la his-
toria de los pueblos indígenas y de los afroamericanos, de los pobres y los
excluidos.
Algunos textos 
-Popol Vuh y Chilam Balam- testimonian el otrolado de la historia. ¿Historia? [.os pueblos sin escritura no tienen historia,
dice la historiografía oficial. La situación en que se encontraban los indios
que habitaban el suelo brasileño, según Varnhagen, "no podemos hablar de
civilización, sino de barbarie y atraso. De esos pueblos en la infancia no hay
historia: hay sólo etnografía. La infancia física está siempre acompañada
por la pequeñez y la miseria"l0. Habla, a través de Varnhagen, la Europa
ilustrada. Escuchemos lo que un espíritu tan esclarecido como Friedrich
Schiller, en 1789, en su lección inaugural como profesor de historia en )ena,
sobre el tema "Historia universal con intención de ciudadano mundial" de-
claró: "Los descubrimientos (...) nos muestran poblaciones acostadas en
torno a nosotros en los más diversos grados de cultura, como niños de dife-
rentes edades en torno a un adulto. iQué vergonzosa y triste es la imagen
que estos transmiten de nuestra infancial (...) Aun así, los períodos más di-
ferentes de la humanidad se dirigen a nuestra cultura, como las partes más
lejanas del mundo se dirigen a nuestro lujo"l l.
La memoria antigua del continente 
-¿qué significan los 500 añosfrente a los milenios de presencia humana en las Américas?- qued(l guar-
dada en la cultura oral de sus habitantes. Algunos antropólogos escribieron
la historia de los pueblos autóctonos antes, fuera y después de la conquista,
codificada en sus mitos y reinterpretada por cada narrador. Esta etnohisto-
ria, que no se debe confundir con la etnografía de Varnhagen, despertó po-
co interés entre los historiadores, preocupados con la llamada historia uni-
versal. Los pueblos slr historia sólo se welven pueblos cor historia por la
incorporación a los mitos y a la historia (de salvación) universal. Ante el di-
luvio de la Biblia, el diluvio de la mitología indígena se vuelve una "inunda-
ción particular'l El mito de Edipo es un explicador universal, el de Macu-
naima una curiosidad regional de una tribu indígena del norte de Brasil.
Pero esta "historia universal" ofrecida para la recuperación histórica de los
Ofros no es la suma de múltiples historias. Es apenas la extensión de la his-
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toria de una región dominante para Ias demás. Herodoto se vuelve el padre
de la historiografia universal. Pero esta historia universal es la prolongación
de la historia europea al mundo y la incorporación de la historia de los
otrosa una historia particular dominante. Esta incorporación tiene conse-
cuencias para el proyecto específico de cada pueblo, porque transforma el
presente de una región dominante en modelo del futuro de las demás, fren-
te a los otroslpobres de América Latina, la "historia universal" es la expre-
sión historiográfica macroestructural de su colonización.
Al escoger al "pobre como criterio interpretativo"l2, la Cehila indicó
el lugar herméutico determinante para la periodización de la historia del
cristianismo, la selección de las fuentes y el enfbque de la perspectiva. La
periodización "La cristiandad americana', "La Iglesia y los nuevos Estados"
y "Para una Iglesia latinoamericana" estructura prácticamente todos los vo-
lúmenes de la Historia General de la Iglesia en América Latina, de la cehila.
En la reciente Historia Liberationis Dussel presenta una periodización lige-
ramente modificada: "Cristiandad colonial" (desde 1492), "Dependencia
neocolonial de la lglesia" (desde 1802) y "Crisis del capitalismo periférico"
(desde 1959), captando pálidamente el papel de la Iglesia en éste último pe-
ríodo.
Al caracterizar la sucesión linear del tiempo, una historia de la Iglesia
latinoamericana tiene que mostrar dialécticamente que las nuevas forma-
ciones sociales y constelaciones políticas no implican necesariamente un
progreso acumulativo del saber y el comportamiento histórico. si fuese así,
las dictaduras y el racismo no tendrían ya fi.rturo. El pasado, como mentali-
dad histórica, puede no sólo volver, sino que puede estar concomitante-
mente presente. Así, la "cristiandad colonial" no es algo históricamente su-
perado, sino que está presente en las estructuras políticas del Estado Nacio-
nal y en las estructuras transnacionales del neoliberalismo. El Estado Na-
cionaly los mercados internacionales continúan siendo los grandes coloni-
zadores, no sólo de los pueblos indígenas, sino de los pobres en general.
La continuidad de la "Cristiandad colonial" de cara a la esfera políti-
ca acontece también en el interior de las Iglesias donde permanecen estruc-
Evangelimr desilelos proyeaos históricos delos otros / 59
turas del Antiguo Regimen con sus efectos colonizadores frente a las lglesias
Iocales y a los pueblos autóctonos. Este hecho no es suficientemente con-
templado al encuadrar la historia de la Iglesia en una "lglesia latinoameri-
cana" o en una "crisis del capitalismo periférico'i ¿Por qué podemos ser hoy
"lglesia latinoamericana", siendo colonizados por todos los lados y no po-
díamos serlo en el siglo XVI? ¿Acaso creció la autonomía frente a los siste-
mas y a los centros administrativos? La periodización "Cristiandad ameri-
cana (Colonialismo)'i "lglesia y Estados Nacionales (Dependencia neocolo-
nial)" e "lglesia latinoamericana (Crisis del capitalismo periférico)", aún es-
tá viciada por la linearidad de una historiografía teleológica. Evolucionis-
mo, desarrollismo y teleología, sin embargo, son trillizos con las mismas
enfermedades hereditarias. ¿cuáles son las razones para decir que la Iglesia
latinoamericana comienza con nosotros? ¡Que los orroslpobres cuenten a
los historiadores de la Iglesia cuán víctimas son aún de un colonialismo
práctico y conceptual dentro de las Iglesias y de los Estados! con espíritu de
autocrítica los obispos brasileños afirmaron en sus Diretrizes a santo Do-
mingo, que "los pueblos indígenas y los negros de América Latina conti-
núan amenazados y continúan viviendo al margen de la Iglesia institucio-
nal y de la sociedad"l3.
Más que ajustes de periodización que caen como una red sobre todas
las historias particulares, se necesita en este momento desencadenar una
discusión sobre los fundamentos de una historiografía solidaria, sobre todo
hacia los conceptos "historia universal", "pueblos y culturas sin historial
"los ofros en cuanto pobres'l "relevancia salvífica de la historia" y la posibi-
lidad y necesidad de "proyectos histórico-políticos específicos" en un mun-
do único. Esta discusión previa puede forjar una nueva conceptualización
básica para la historia de la Iglesia en América Latina, sobre todo cuando
consigue asumir la herencia de la cristiandad colonial no redimida dentro
del propio discurso militante. como los "defectos estructurales" de la cris-
tiandad colonial no pueden ser c<lntrabalanceados con la "generosidad de
millares de misioneros, de laicos españoles, portugueses, mestizos, indíge-
nas, africanor'14, tafirpoco los defectos estructurales de la historiografía
apologética pueden ser contrabalanceados con los vicios y las armas del ad-
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versario ideológico, con el deseo sin rumbo, con una perspectiva única y
sin participación del Orro.
2. La historia de los Otros contada por ellos
La alternativa que el lema "La historia de los Otros escrita por noso-
fros" sutilmente sugiere es La historia de los Otros contada por ellos: la hísto-
ria de los pueblos indígenas contada 
-no 
necesariamente escrita- por los
pueblos indígenas, la historia de los afroamericanos contada por ellos. Se
trata, por tanto, de una cuestión de proximidad entre sujeto historiador y
objeto historiográfico. ¿Quién es el Orro?
La categoría de alteridad ("el Otro"), de manera aislada, no es sufi-
ciente para caracterizar nuestra cuestión. Para los pueblos indígenas, el co-
lonizador también era un Otro. En este contexto no nos interesa el Otro en
sí, independientemente de su condición social, sino el Otro en cuanto Po-
bre. Nos interesa la cuestión social en el contexto de la cuestión cultural. La
categoría de la alteridad añade al pobre genérico algo esencial, su condición
cultural que le confiere identidad y lo sitúa en el espacio geográfico y en el
tiempo histórico. En la historia de la humanidad, la alteridad es anterior a
la pobreza, aunque en la historia del individuo y de los grupos sociales am-
bas pueden coincidir. Lapobreza y su forma extrema, la miseria, son una
consecuencia de la destrucción cultural.
La cuestión del pobre 
-"el pobre como el criterio interpretativo"para la historia de la Iglesia- sólo podemos entenderla correctamente den-
tro de la cuestión cultural que es más amplia r', al mismo tiempo, más dife-
renciada y específica. A través de la cuestión cultural es posible articular la
diversidad universal del género humano, sin caer en las trampas del reduc-
cionismo y/o integracionismo de una monocultura dominante o de la coe-
xistencia indiferente ante el diferente. Pobreza y miseria en América Latina
tienen su raíz en Europa. Llegaron con la conquista. La alteridad latinoa-
mericana, sin embargo, tiene su raíz histórica en este continente, milenios
antes de la conquista. Una historiografía latinoamericana que no quiera
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descarrilarse en 1500, necesariamente requiere repensar el origen, las raíces
y la identidad del continente.
La alteridad 
-diferencia y diversidad constitutivas de identidad- es
el arma de resistencia más eficaz del pobre. La alteridad es e\ muro que se-
para al colonizador del santísimo de los pueblos colonizados. Con la multi-
plicidad de sus culturas los Otros resisten contra las tentativas integracio-
nistas o reduccionistas. Conquistadores y misioneros experimentaron esa
resistencia. En cuanto los pueblos indígenas son múltiples, son invencibles.
No caben dentro de la "gran narrativa" de la historia oficial, ni en el interior
de una "mitología general" o en las normas únicas de un cristianismo mo-
nocultural. La percepción empírica del tiempo mensurable es tan cultural
como la adquisición de normas de conducta. La física moderna confirma
este dato antropológico. La ffsica cuántica nos liberó definitivamente de la
perspectiva única del tiempo lineal de la cosmovisión mecanicista de Nerv-
ton. De esta resistencia de lo múltiple étnico al supuestamente universal co-
lonizador escribe José de Acosta:
Es un error común tomar las Indias por una especie de campo o ciu-
dad y creer que, por llevar un mismo nombre, son de la misma índo-
le y condición. (. .) Los pueblos indios son innumerables, tiene cada
uno de ellos determinados ritos propios y costumbres y se hace nece-
saria una administración distinta según los casos. Por eso, no sin-
tiéndome yo capaz de tratar uno a uno de todos ellos, por serme des-
conocidos en su mayor parte y aunque llegara a conocerlos del todo
sería tarea interminable (...) ls.
Por eso los misioneros se empeñaron en la reducción lingüística a
través de lenguas generales. El colonizador es incapaz de conocer o enten-
der lo múltiple. Por tanto lo califica como "babilónico":
Se dice que en tiempos pasados setenta y dos lenguas pusieron en
confusión al género humano. Pero estos bárbaros se diferencian en-
tre sí por sus setecientas y más lenguasl6.
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Uno de los primeros historiadores que describió sistemáticamente la
diversidad de naciones indígenas en Brasil, el jesuita Fernáo Cardim, enu-
mera, en 1584, en la costa de Brasil, 76 naciones y lenguas diferenteslT. Mas
tarde, el padre Antonio Vieira, en su famoso "Sermón de Epifanía", se quejó
también de una verdadera Babel lingüística en la Amazonía:
En la antigua Babel hubo setenta y dos lenguas; en la Babel del río de
las Amazonas ya se conocen más de ciento cincuenta, tan diversa en-
tre sí como la nuestra y la griega; y así cuando llegamos allá, todos
nosotros éramos mudos y todos ellos sordoslS.
Lo múltiple bárbaro se opone a lo monocultural cristiano y/o a lo
universal civilizado. Pero Acosta dice que lo múltiple bárbaro también es
"pobre" para expresar los misterios de la fe:
Con frecuencia faltan los términos para declarar los misterios princi-
pales de la fe, como señalan los que hablan bien las lenguas indianas.
Y declarar cosas de tanta trascendencia por medio de intérprete y
confiar los misterios de la salvación a la buena fe y expresión de gen-
te plebeya y vulgar (...) la experiencia misma viene enseñando los in-
convenientes e incluso perjuicios que hay en ello: traduce unas cos¿ls
por otras, porque no entiende o porque se cansa de seguir al que en-
seña19.
Al asumir el pasado de un pueblo o grupo social, a partir de su pers-
pectiva propia, la historiografía puede ser "buena noticia", y así colaborar
en la viabilidad del provecto de vida del respectivo grupo. Pero también se
puede volver "mala noticia'l al reducir el pasado de este pueblo a una pre-
historia, una etnografía o arqueología. El prejuicio de este procedimiento
está en el encogimiento de la perspectiva utópica o en el bloqueo total de lo
inédito-viable del respectivo grupo. El pasado disminuido se proyecta sobre
el futuro. El pasado estrangulado ahorca el futuro.
Alteridad y pobreza de los colonizados no garantizan necesariamente
el acceso correcto a la propia historia. La historia de un pueblo o grupo so-
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cial, de alguna manera, es siempre contada por Otros, no solamente en la
secuencia de las generaciones, diacrónicamente, sino también sincrónica-
mente. La historia de los menores asesinados en la escalinata de la Iglesia
Ntra. Sra. de la Candelaria y el genocidio de los Narrbilcvvaray Yanomami
son contados por los sobrevivientes, por Ofro$ vecinos, testigos que se ha-
cen "voz de los sin voz".
Pero también el Otro, al contar la historia de su propio pueblo, no
escapa a la ambigüedad representatíva, defensora e intercesora del porta-
voz. El Orro puede ser dominador interno de su "tribu" o instrumento de
colonización de fr:erzas externas. El Otro puede ser representante apenas de
sí mismo, pero no de su pueblo. La alteridad en si no legitima el discurso
historiográfico, como tampoco lo legitima la solidaridad en sí. También
frente al "Otrolpobre" es absolutamente indispensable preguntar en nom-
bre de quién habla y cuáles son los intereses que representa. El colonizador
siempre sabe mantener su dominio y su explotación a través de falsos lide-
razgos del propio colonizado. Frente a las grandes ideologías planetarias,
los Orroslpobres no poseen una inmunidad indestructible. Por tanto, siem-
pre habrá la posibilidad de "liderazgos" autóctonos que no representan a su
pueblo, sino a la ideología y a los intereses de un sistema 
-político, econó-mico, eclesiástico- que los promovió. La historia del cristianismo en An-
gola, contada por el cardenal Bernardin Gantin, presidente de la Pontificia
Comisión para América Latina, seguramente, será bastante diferente de la
misma historia contada por |onás Savimbi, líder de Unita, aunque ambos
sean africanos. Por tanto, lo referencial de la alteridad étnicocultural (ne-
gro, indio, mestizo, angolano) no garantiza la "verdadera historia". Un
Guaraní no escribe la historia del pueblo guaraní necesariamente mejor
que un no-guaraní. Thmpoco garantiza la "verdadera historia" el hecho de
que alguien escriba sobre su propia clase social (pobre, excluido) o la parti-
cipación en el propio evento relatado20.
¿Qué necesita un Guaraní pobre para ser un historiador confiable de
la historia de su pueblo, si ni su etnicidad, ni su pobreza, ni su testimonio
ocular constituyen una garantía suficiente para tal empresa? Necesita, ade-
más de las herramientas profesionales del historiador, responder con leal-
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tad, perspicacia y astucia a la confianza y a la delegación de su pueblo. Leal-
tad quiere decir devolución de aquella historia al pueblo que fortalece su
proyecto histórico. La verdadera historia, en la perspectiva de una herme-
néutica a partir del Orrolpobre, es siempre aquella que, partiendo del pasa-
do, fortalece el proyecto histórico del respectivo pueblo y grupo social. La
verdad ha de ser articulada con la vida. La verdad histórica de un pueblo o
grupo social es inseparable de su proyecto de vida. El "proyecto de vida"
proporciona la clave de lectura y articulación de las fuentes históricas. En
estas condiciones, el Guaraní pobre tiene muchas ventajas sobre el "intelec-
tual orgánico", comprometido con el lugar y la perspectiva del Otrolpobre,
sin participar realmente de sus condiciones de etnia y clase. El compartir de
la vida concreta sobrepasa la inteligencia solidaria.
Pero, los proyectos de los Orroslpobres, al final de este siglo que apa-
rentemente ha entregado el trofeo de vencedor al proyecto neoliberal, son
extremadamente amenazados. El proyecto neoliberal sustituye a la violen-
cia colonial de la integración uniformizadora por la violencia de la exclu-
sión, a su vez también homogenizadora a través del hambre y la miseria. En
esta perspectiva, la solidaridad defensora del intelectual orgánico se debe
considerar un factor no descartable estratégicamente.
3. La historiografía defensora
La práctica del historiador no es una práctica neutra o meramente
técnica. La rerdad histórica, como toda verdad, tiene raíces y condiciona-
mientos socio-culturales. Los historiadores nunca son meros secretarios o
portavoces de lo que los pueblos cuentan, semejantes a técnicos de graba-
ción de un estudio de televisión. El historiador es un interventor y un agen-
te de cambio. Como un escultor, el historiador tiene la posibilidad de escul-
pir estatuas muy diferentes con la piedra en bruto de la historia.
la historiografía defensora, al cepillar la historia oficial a contrapelo,
es intencionalmente una historia antisistémica. Como un abogado defiende
a un "marginal" con los instrumentos del sistema central/dominante, tam-
bién la historiografía "defensora" puede defender a los "marginales" de la
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historia oficial dentro de las estructuras y con el instrumental del sistema
dominante. El sistema dominante, claro, no permite a la historiografía soli-
daria deambular por sus alamedas sin pagar el peaje de los constreñimien-
tos institucionales de una facultad, de una iglesia o del estado. El inquilina-
to en la casa del sistema implica el pago del condominio que no deja de ser
una forma softde cooptación. Pero entre "concesiones sistémicas", estraté-
gicamente asumidas, y "profecía de la corte" hay una gran diferencia. El
mismo Evangelio es antisistémico. Pero a veces es difícil, como dice el
Evangelio, estar en el mundo, sin ser del mundo. Para que la historiografía
solidaria pueda permanecer fiel a su propósito, sin doble lealtad, tiene que
asumir 
-y no sólo presuponer- permanentemente la simetría de su prác-tica y perspectiva profesional con el proyecto de vida de los Otros y pobres.
En este ajuste de la simetría entre el proyecto de trabajo del historia-
dor y el proyecto de vida de los pueblos se encuentran muchas vallas, lími-
tes, aporías "históricas" y dicotomías entre lo "oral" y lo "escrito", entre lo
"universal" y lo "particular", entre lo "múltiple" y lo "único", entre el "tiem-
po circular" y el "tiempo lineal'l entre el "mito pre-lógico y pre-histórico" y
la "historia". La tarea de la historiografía "defensora" no es la reproducción
de estas divisiones maniqueas, sino su superación. Esta debe entenderlas
como provisorias, perjudiciales a los Otros y a los pobres, causadoras de
violencia, explotación y etnocentrismo. A la raiz de toda violencia está la
destrucción de la entereza y de la integridad, tanto de individuos como de
grupos sociales; está el divide et impera entre hombre y mujer (machismo),
entre cuerpo y alma (violencia religiosa, esclavitud), entre ricos y pobres
(explotación/ exclusión), entre humanidad y naturaleza (el res cogitansy res
extensa de Descartes), entre tiempo vacío (ocio) y tiempo pleno (trabajo).
Estas rupturas no deben ser conñrndidas con los elementos constitutivos de
la alteridad. Alteridad es la polaridad entre diferentes íntegros y enteros que
genera luz. La alteridad 
--donde el diferente no es contemplado con un
mirar indiferente, sino con simpatía- tiende a la articulación de los Otrosl
pobres entre sí y con otros sectores de la sociedad. No se debe confundir la
alteridad polar con la dualidad indiferente u hostil. La separación mani-
queísta de las partes y de grupos, donde no causa indiferencia, genera trau-
mas, exige subordinación y permite dominación.
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De la "historia contada por el Otro" a la "historia escrita por noso-
tros" hay un largo camino de violencia, selección e incorporación.
Eldía 16 de noviembre de 1532, cuando Francisco Pizarro fue recibi-
do por Atahualpa en Cajamarca, el dominico Vicente de Valverde presentó
al Inca la Biblia con las siguientes palabras:
'Soy siervo de Dios y enseño a los cristianos las cosas de Dios, y tam-
bién vengo a enseñarte a ti; y lo que les enseño es lo que Dios nos ha-
bló, que está en este libro,' (...) Atabaliba dice al religioso que le deje
el libro para verlo. (...) Lo abrió, y no maravillándose de las letras ni
del papel (...) lo tiró a cinco o seis pasos de sí.
Y Atahualpa respondió a Fray Valverde que sabía muy bien todo lo
que los españoles habían hecho por el camino:
que habeis (...) tomado la ropa de mis caciques y como los habéis
tratado, y aquí habéis saqueado mis cabañas. (...) El religioso dice al
gobernador lo que había ocurrido con Atabaliba y la gran soberbia
con que había tirado la Sagrada Escritura al suelo y que parecía que
venía con malas intenciones. El gobernador luego se armó (...), entró
en medio de todo el pueblo de Atabaliba con mucho ánimo, (...) le
tomó elbrazoy dice: '¡Santiago!'Y en este momento fueron dispara-
dos los tiros de pólvora (...).21
Para ningún pueblo de cultura oral el encuentro con la escritura y
con la Biblia fue tan dramático como lo fue para Atahualpa. Claude Lévi-
Strauss, al relatar en su libro Tristes Trópicos el encuentro de los Nambik-
wara con la escritura, hace las siguientes consideraciones sobre la correla-
ción entre la aparición de la escritura y la dominación:
El único fenómeno que (la escritura) ha acompañado fielmente es la
formación de las ciudades y de los imperios, esto es, la integración
en un sistema político de un número considerable de individuos y su
jerarquización en castas y en clases. Esa es en todo caso la evolución
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típica a que se asiste desde Egipto hasta china, cuando la escritura
surge: parece favorecer la explotación de los hombres' más que su
iluminación22.
Vale resaltar que el año de la invasión de las Américas, 1492, coincide
no solamente con Ia expulsión de los Arabes y de los Judíos de España, sino
también con la confección de la primera Gramática castellana por Antonio
de Nebrija. En el prefacio, el propio Nebrija subraya que el papelde la len-
gua unidcada es tan importante como el de la fe, las leyes23. Quien edita la
gramática y determina el de un pueblo, domina la semántica, por tanto'
domina el proyecto histórico de un pueblo.
A despecho de esta realidad, las clases letradas 
-independientemen-
te de su orientación ideológica- consideraron la escritura siempre un Pro-
greso universal. Aún las Conclusiones de Medellín, siguiendo al Vaticano II,
por ejemplo, afirmaron, que sin escritura no hay cultura:
Existe (...) el vasto sector de los hombres marginalizados de la cultu-
ra, los analfabetos, y especialmente los analfabetos indígenas, priva-
dos a veces hasta delbeneficio elemental de la comunicación por me-
dio de una lengua común. Su ignorancia es una esclavitud inhuma-
na. Su liberación, una responsabilidad de todos los hombres latinoa-
mericanos24.
La alfabetización de los pueblos colonizados en la lengua del coloni-
zador ha sido un instrumento efrcaz para hacerles olvidar su propio sabe¡
sin tener acceso al saber del colonizador. Las clases letradas piensan que la
cultura de un pueblo comienza con su llegada, que lo beneficia con la escri-
tura. Los analfabetos, los que duermen debajo de los viaductos, por tanto,
serían personas sin cultura. ¿Cómo repercute esta visión etnocéntrica en el
campo de la historiografia?
Thmbién la historia oficial 
-la historia enseñada en las universida-des y transmitida en los libros- comienza con la escritura. Y los historia-
dores profesionales opinan que antes de 1500 en las Américas no había his-
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toria, sino pre-historia. También en la programática Introducción General(l/l) en la Historia General de la lglesia en América Latina, de Enrique Dus-
sel, aún prevalece este punto de vista25. Antes de la llegada del cristianismo
no hay historia religiosa en las Américas. Hay "pre-historia religiosa lati-
noamericana'l Todo lo que aconteció antes de la escritura y antes del cris-
tianismo es pre-historia. Y las religiones afroamericanas no son parte de es-
ta "pre-historia religiosa latinoamericana'l Simplemente no forman parte
de ninguna parte de esta lntroducción General,
La historia, por tanto, no está escrita solamente por "nosotros". Ante
la alteridad indígena de este continente, la historia comienza también con
los no-indios. Si la historia religiosa de América Latina comienza en 1500,
esta historia comienza con el conquistador y termina con é1. He aquí la
trampa historiográfica: "El pobre como el criterio interpretativo" de una
historia de Ia Iglesia estructuralmente atrapada en la perspectiva del con-
quistador y sus herederos. Frente a la exclusión eurocéntrica de América
Latina de la historia mundial, su inclusión resumida (desde 1492) no repre-
senta una alternativa. El paso cualitativo de la historia latinoamencana no
es del pie de página --donde se encuentra generalmente en las "Historias
de la Iglesia" como "Historia de las Misiones"- al texto, sino a la descen-
tralización del texto en cuanto tal. Tenemos que imaginarnos Ios lugares de
los pobres latinoamericanos en plural. Y estos lugares están subidos en ca-
rrozas que vienen de muchos lugares distantes y diversos. La historia de
América Latina no comienza en 1500 v tampoco comienza en Europa.
Los mismos historiadores de la época colonial dieron a los relatos de
la época colonial el estatuto de historia. José de Acosta, por ejemplo, con su
lealtad siempre dividida entre el proyecto de colonización y el proyecto de
los pueblos indígenas, era capaz de considerar su Historia natural y moral
de las Indias no "historia de una pre-historia'l sino historia de una verdade-
ra historia en defensa de la racionalidad del indio y de la credibilidad cle su
trabajo misionero:
No hay gente tan bárbara que no tenga algo bueno que alabar, ni Ia
hay tan política y humana que no tenga algo que enmendar. Pues
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cuando la relación o la historia de los hechos de los indios, no tuvie-
se otro fruto más de este común de ser historia y relación de cosas,
que en efecto de verdad pasaron, merece ser recibida por cosa útil, y
no por ser indios es de desechar la noticia de sus cosas (...) Así que
cuando esto no tuviese más que ser historia, siendo como lo es, y no
fábula y ficciones, no es sujeto indigno de escribirse y leerse. Mas hay
otra muy particular razón, que por ser de gentes poco estimadas, se
estima en más lo que de ellas es digno de memoria, y por ser en ma-
terias diferentes de nuestra Europa, como lo son aquellas naciones,
da mayor gusto entender de raiz su origen, su modo de proceder, sus
sucesos prósperos y adversos. Y no es sólo gusto sino provecho tam-
bién, mayormente para los que los han de tratar, pues la noticia de
sus cosas convida a que nos den crédito en las nuestras, y enseñan en
gran parte cómo se deban tratar, y aun quitan mucho del común y
necio desprecio en que los de Europa los tienen, no juzgando de es-
tas gentes tengan cosas de hombres de razóny prudencia2ó.
El padre José de Sigüenza, en el catálogo de la biblioteca de El Esco-
rial, de 1616, por ejemplo, da a la Relación de los ritos antiguos, ydolatrías y
sacrificios de los Yndios de la Nueva Espana (...) de fray Toribio de Motolinia
el título Historia de los lndios de Nueva España, por lo tanto, reconociendo
el estatuto de "historia" para el pasado religioso indígena27.
Angel María Gariba¡ en su introducción ala Relación de cosas de Yu-
catón, de fray Diego de Landa, dice que la obra es más que una "Relación".
Es una verdadera historia. La historia de una historia28. Y la obra monu-
mental de Bernardino de Sahagún sobre el pasado religioso de los indios
nahua recibió, desde su primera impresión, en 1829, el título de Historia
general de las cosas de Nueva España.
Frente a los historiadores contemporáneos de la época colonial, que
reconocieron el pasado indígena como "historia", la clasificación de la his-
toria precolonial como "pre-historia' significa, en la obra dela Cehila, un
retroceso conceptual. Pero también la clasificación interna de esta "pre-his-
toria" en "altas culturas", entre los cuales Dussel menciona las culturas de
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Mesopotamia, Egipto, India y China, y las culturas prehistóricas de Améri-
ca l¿tina, las culturas de los nómadas, de los agricultores, y las culturas ur-
banas (maya, azteca, chibcha, inca), forma parte de una historiografía an-
tropológica colonial o colonialista. Recuerda la clasificación de Acosta, que
dividió los pueblos en tres clases: primero, los que no se distanciaron mu-
cho de la recta razón; los que tienen estado y leyes y ciudades fortificadas,
como los Chinos, los Japoneses y muchas provincias de la India oriental;
segundo, los que no alcanzaron la escritura, ni los conocimientos filosófi-
cos, pero tienen estado y una cierta estabilidad (Mexicanos, Peruanos); ter-
cero, los salvajes, semejantes a animales, sin ley, sin rey, sin contratos, sin
estado, y que comen carne humana y andan desnudos (Chiriguanos, Mo-
jos, la mayor parte de Brasil)29.
La constatación de Dussel de que la costa del Pacífico, gracias a las
revolución urbana, habría producido "altas culturas", en tanto la costa del
Atlántico representaría un espacio humano subdesarrollado con vacíos cul-
turales, debe ser cepillada a contrapelo a causa de parámetros subyacentes
cuestionables para la evaluación cultural. Una cultura selvática, sin estado y
con una economía de subsistencia, puede garantizar más calidad de vida
global que una llamada alta cultura, que generalmente representa ya una
incipiente sociedad de clases3o.
Una "historia de la lglesia" no es una historia mundial. Incorporar la
"historia mundial" entre dos eventos de la "mitología cristiana", entre la
creación del libro delGénesis (Gn. I,l)y la parusia del libro del Apocalipsis
(Ap. 22,20) extrapola el papel de un historiador de la Iglesia y no deja de
ser una operación eclesiocéntrica discutible. Entre los dos eventos míticos
de creación y parusía, Dussel sitúa "la plenitud de los tiempos'l el evento
histórico de la encarnación delVerbo (Jn. l,l4) "como inicio de la historia
de salvación, de la liberación de los hombres"3l. ¿Una cristiandad de libera-
ción? ¿Y las mujeres? El lenguaje que atraviesa los volúmenes de la Cehila es
todavía bastante machista, a pesar de haber incluido generosamente a las
mujeres en la categoría de las más pobres de los pobres. ¿Es posible escribir
una "historia de la Iglesia", sin ser eclesiocéntrica? Exactamente ése es el de-
safío de la historiografia defensora: mostrar que las Iglesias no dividen la
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lealtad del historiador para con los proyectos de vida de los Orroslpobres,
sino que refi.rerzan su solidaridad. Por lo tanto, la historia de la Iglesia no
incorpora la historia de los pueblos, sino que, por el contrario, se incorpora
dentro de los proyectos históricos de los pueblos.
El problema de fondo, en esta cuestión de la llamada pre-historia re-
ligiosa latinoamericana, para la historia de la lglesia es no sólo el reconoci-
miento salvífico de las religiones no-cristianas en términos minimalistas
como "semillas del Verbo", "valores", "tradiciones aprovechables", sino el re-
conocimiento de la historia del Otro como camino ordinario de salvación.
Significa para el cristianismo, por lo tanto, abdicar del camino único, sin
abdicar de )esucristo. La historia de la Iglesia será más inteligible dentro de
un proyecto amplio de la historia natural y social del "caos dinámico", den-
tro del proyecto histórico de los pueblos y de la historia de las religiones.
¿Es posible convivir con diferentes historias de salvación, sin subor-
dinación ni integración de una a otra? Muy temprano 
-y ligado a la con-quista del poder- se instaló en el cristianismo un monismo hermenéutico.
Como el apóstol Pablo reinterpretó, a partir del acontecimiento de )esucris-
to, toda la historia deljudaismo, es posible hacer en cada cultura la "cone-
xión evangélica", sin violencia ni integración colonial. Al historizar el pro-
ceso de formaclón de su propia identidad, el cristianismo recupera su cre-
dibilidad y su capacidad de diiálogo.
4. Elementos para un nuevo paradigma historiográfico
Medios de comunicación (o no-comunicación) sofisticados conec-
tan hoy pueblos y eventos sincrónicamente en una historia mundial. ¿Hay
todavía en esta historia posibilidad de historias particulares, historias don-
de el Otro no es apenas eco, sino actor, no apenas oyente, sino narrador au-
todeterminado? La "gran narrativa" de la historia oficial es integracionista y
excluyente al mismo tiempo. Una historiografia a partír de los Orroslpobres
no puede ser la lucha por la integración o por la participación como ayu-
dante en la "gran narrativa". Es la lucha por la reconstrucción de la narrati-
va, por la participación de los silenciados, por la redefinición de la gramáti-
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ca, por la articulación de los diferentes: para que todos puedan contar su
historia y para que la voz de los más débiles sea la primera en ser oída.
En el escenario mundial de hoy, la fuerza solidaria de la historiogra-
fía latinoamericana no está en la transformación de los macroanálisis eco-
nómicos en periodizaciones historiográficas. El denominador común de
estos macroanálisis es la desesperanza y la fatalidad ante la exclusión social
y la destrucción ecológica. La fuerza de la historiografía no está en un arre-
glo sistémico que responda a la exclusión neoliberal con el injerto en elár-
bol hueco de un sistema anti-hegeliano, supuestamente anti-neoliberal y
universal, aunque incapaz de dar una respuesta significativa a la alteridad.
l¿ unidad de un proyecto de liberación ha de ser un conjunto articulado
entre grupos y pueblos que encontraron en su diversidad reconocida la
fuerza de su identidad,la razón de su lucha y la perspectiva de su proyecto.
La historiografía solidaria latinoamericana necesita encontrarse con la et-
nohistoría; el futuro historiográfico está en la capacidad de levantar, acom-
pañar y articular la multiplicidad de hechos contradictorios y proyectos de
vida de este continente pluriétnico. Una historiografía latinoamericana no
puede imitar los patrones evolucionistas 
-del inferior al superio¡ del atra-so al progreso, del nomadismo a las altas culturas-, ni reproducir dicoto-
mías calcificadas (pre-historia versus historia, mito versus racionalidad,
tiempo circular versus tiempo lineal) de la Ilustración europea.
Para un historiador "iluminado'l los mitos de los pueblos indígenas
se parecen a las "ocas" que los misioneros encontraron, casas indígenas con
"aberturas sin puertas ni cierre", "todos a la vista unos de otros, sin depar-
tamentos ni divisiones"32.
La sincronía total, de todos y de todo, indicaría la ausencia de histo-
ria. Los mitos tradicionales son, como las culturas, tanto históricos como
racionales. Sin embargo, obedecen a otros criterios de historicidad, tempo-
ralidad y racionalidad. Para Ia racionalidad iluminista un espacio puede ser
habitado ¡ al mismo tiempo, puede ser un vacío cultural e histórico. Los
mitos, como las culturas, son sincrónicos y diacrónicos al mismo tiempo.
"L¿ cultura funciona como una síntesis de estabilidad y cambio, de pasado
l
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y presente, de diacronía y sincronía"33. Toda reproducción cultural incluye
una alteración histórica. Nunca entramos dos veces en el mismo río. Así
pasa también con los mitos. Los mitos son incansables en su historicidad e
inagotables en su racionalidad. "Entablan una nueva partida (de ajedrez),
cadavezque son contados o leídos"!.
Recuerdo las emociones, el lloro, el llanto y el desespero con que una
india nteré-mawé me contó un día Ia historia del Porantim, el remo sagra-
do en que está inscrita la historia del bien y del mal de la tribu. Lévi-
Strauss, en su reciente libro Historia de lince, establece una relación entre
los mitos de las llamadas sociedades tradicionales y las modernas. "Si en las
sociedades sin escritura los acontecimientos positivos estaban más acá de
los poderes de la imaginación y tocaba a los mitos rellenar ese espacio,
nuestra propia sociedad se encuentra en la situación inversa (...). Entre no-
sotros, los acontecimientos positivos desbordan de tal forma los poderes de
la imaginación que ésta, incapaz de comprender el mundo cuya existencia
le es revelada, tiene como único recurso volverse hacia el mito. En otras pa-
labras, entre el especialista que alcanza por el cálculo una realidad inimagi-
nable y el público ávido de captar algo de esa realidad cuya evidencia mate-
mática desmiente todos los datos de la intuición sensible, el pensamiento
mítico vuelve a ser un intercesor, único medio Para comunicarse los físicos
con los no-físicos. (...) Del modo más inesperado, es el diálogo con la cien-
cia lo que l'uelve el pensamiento mítico nuevamente actual"35. Lo mismo
vale para el diálogo con la historia, con las religiones v con las culturas'
La historiografía en América l¿tina, cuyo lugar hermenéutico es el
Otrolpobre no está en el comienzc, ni en el fin de su propósito' Emergen,
sin embargo, actitudes y tareas nuevas que habrán de jalonar un reencuen-
tro con el proyecto histórico del Otro en cuanto pobre.
l. El trabajo historiográñco no comienza con la periodización del
tiempo a ser estudiado, sino con la elección de opciones de fondo, el estu-
dio de las fuentes y de los proyectos históricos de los respectivos pueblos.
Las periodizaciones establecidas previamente son como lentes comprados
antes de la graduación de la miopía. Las periodizaciones históricas y la
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compra de lentes exigen una confrontación previa con los objetos reales. La
periodización a posteriori no está en contradicción con opciones de base y
lugares preferenciales previamente establecidos.
2. Antes de la conquista no hay pre-historia, sino historia y etnohis-
toria que es historia en el pleno sentido de la palabra. Por lo tanto, el inicio
de la historia de los llamados pueblos latinoamericanos no coincide con la
conquista.
3. El tiempo pre-cristiano no es pre-historia religiosa, sino historia
religiosa, a la que el cristianismo se incorpora posteriormente. Una "pre-
historia de la historia de la Iglesia latinoamericana"3ó, revela una visión
eclesiocéntrica. [¿ condición para una historia de la Iglesia postcolonial es
el reconocimiento salvífico de la historia profana y religiosa del Orrolpobre;
las religiones amerindias y afroamericanas, también tras la llegada del cris-
tianismo, no son idolatrías, sino caminos específicos de salvación37.
4. La historiografía solidaria rechaza el evolucionismo histórico "de
lo inferior a lo superior" y "del atraso al progreso", del "pre" al "post". En la
lógica de esta perspectiva evolucionista estaría la siguiente secuencia: pre-
historia, historia, post-historia, fin de la historia o reinicio con la pre-histo-
ria. Se debe rechazar igualmente una visión idealista de procesos teleológi-
cos de la historia que conducirían el mundo y la lglesia a ser progresiva-
n)ente más evangélicos. El Reino de Dios y las estructuras de pecado están
dialécticamente, aunque no en pie de igualdad, presentes en cada tiempo
histórico.
5. l¡s mitos de un pueblo no son apenas codificaciones muertas de
su historia, sino que son históricos en sí: contar el mito implica su actuali-
zaciín histórica.
6. Las culturas, como los mitos, tienen su racionalidad propia en Ia
que sincronía y diacronía están íntimamente articuladas.
Evangelizar ilesde los proyecfos históricos de los ot¡os / 75
7. La historia de un pueblo no comienza con la escritura o con su al-
fabetización (en ese caso, ¡el 25 o/o de la población brasileña no tendría his-
toria!).
8. [a historia universal no es una metahistoria con estatuto ontológi-
co, ni la extensión de una historia particular (europea) sobre las demás, sino
la confluencia de múltiples historias particulares y proyectos históricos de
los pueblos. La historia universal que requiere la participación de todos los
pueblos, es una construcción de conjunto y del futuro.
9. La historiografía solidaria y defensora hace pasar permanente-
mente su saber (sus "fuentes") y su prestigio profesional a los Ofroslpobres
que puedan dar una contribución relevante al proyecto histórico de sus
pueblos. El diálogo permanente con el Otrolpobre es una condición indis-
pensable de la práctica del historiador solidario que visualiza el protagonis-
mo de los pueblos que apoya. La perspectiva de una "historia de los Ofros
escrita por ellos" es parte del proyecto más amplio de su autodetermina-
ción.
10. La finalidad de una historia de la Iglesia latinoamericana no es
arqueológica, ni apologética, historicista o futurológica. La historiografía
no pretende descubrir el futuro, la vocación o el sentido escondidos, en esta
historia, para algunos (cristianos), sino mostrar la posibilidad delproyecto
de vida de todos.
He aquí algunas tareas para una "segunda época' de la historiografía
del cristianismo latinoamericano. La resistencia de la alteridad apunta hacia
el reconocimiento de la historicidad de la propia historiografía.
Aquí en esta tríbu nadie quiere su catequesis
Hablamos su lengua, pero no entendemos su sermón.
Nos reímos alto, bebemos y decimos palabrotas.
Pero no sonreímos a lo loco, no sonreímos a lo loco.
Vuélvase a su casa, vuelva para alln.
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¡Ojalá que el último reír, en esta historia, sea el de los Otroslpobres!
Esta historia 
-inédita y viable dentro de una historia universaly vinculada
a la historia natural- es descrita, igualmente por cientistas sociales y físi-
cos contemporáneos, como "caos dinámico'l Nada surgirá de este caos co-
mo era antes, pero también nada será sin el antes. Para escribir esta historia,
tal vez sea necesario sacrificar la sofisticación ilustrada de una razón solip-
sista y reaprender del Otro a comer con las manos, pensar en conjunto y es-
cuchar boquiabiertos.
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DESAFIOS POST CONCILIARES
DE LA IGLESIA MISIONERA
Declaración en el COMIA IVI
l. La Iglesia Misionera: tres preguntas
El Vaticano II liberó nuevas energías misioneras en la lglesia. Practi-
camente en todos los documentos del Concilio encontramos impulsos para
una nueva acción misionera. Al mismo tiempo surgieron -particularmente
en los países donde la primera evangelización coincidió con la coloniza-
ción- dudas y cuestionamientos radicales sobre la actuación histórica de la
Iglesia misionera junto a otros pueblos. Cuestionamientos internos y exter-
nos que causaron crisis de identidad entre los ministros de esta Iglesia mi-
sionera. Y es importante que resolvamos estas crisis antes de ir "ad gentes".
No fuimos llamados por los pueblos oprimidos y marginados para con-
frontarlos con el fardo de nuestros traumas. No somos enviados para ex-
portar nuestras crisis, ni para ofrecer nuestras soluciones, sino para propo-
nerles el Evangelio como una buena noticia.
a) La necesidad
Una primera pregunta surgió en medio de los propios misioneros en
torno a la necesidad salvífica de su presencia. la Lumen Gentium (n. 16)
afirma que:
el plano de la salvación abarca también a aquellos que reconocen el
Creador (...). Dios tampoco está lejos de los otros que buscan el Dios
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desconocido en sombras e imágenes (...). Por lo tanto, aquellos que
sin culpa ignoran el Evangelio de Cristo y su lglesia, pero buscan a
Dios con corazón sincero e intentan, bajo el influjo de la gracia,
cumplir con sus obras. Su voluntad conocida a través del dictamen
de la conciencia, puede conseguir la salvación eterna. Y la divina
Providencia no niega los auxilios necesarios de la salvación a aque-
llos que sin culpa todavía no han llegado al conocimiento expreso de
Dios (...).
Colón, con su nave encallada peligrosamente en la arena, experi-
menta en la Noche de Navidad, de l492,la "bondad natural" de los indios:
Thnto son gente de amor y sin codicia y convenibles Para toda cosa,
que certifico a Vuestras Altezas que en el mundo creo que no hay
mejor gente ni mejor tierra; ellos aman a sus prójimos como a sí
mismos, y tienen un habla la más dulce del mundo y mansa y siem-
pre con risa.2
Pocos años más tarde, el mismo Colón mandaría vender los indios
como esclavos en la plaza de Sevilla. ¿Es esto lo que vamos a hacer a los
pueblos que aman a su próximo como a sí mismo y viven en una alegría y
participación profunda?
Por otra parte, debe haber sido gratificante para el franciscano Tori-
bio Motolinía relatar que hasta 1536, los religiosos en la Nueva España (hoy
México) bautizaron cinco millones de indígenas.3 En pocos años hicieron
más cristianos en México que los que la propia España tenía. Y "hacer cris-
tiano" era sinónimo de "sacar a alguien del infierno'l Así eljesuita Antonio
Vieira, en Bahía (Brasil), solía decir a los esclavos negros: "El cautiverio de
ustedes no es una desgracia sino un gran milagro, porque sus padres esta-
rán en el infierno por toda la eternidad mientras que ustedes se salvarán
gracias a la esclavitud."a
Nosotros, los misioneros y evangelizadores post conciliares no tene-
mos más la satisfacción de sacar a alguien tan fácilmente del infierno o de la
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condenación perpétua. Sabemos que la "divina Providencia" se encarga de
la salvación di los inocentes y de las personas de buena voluntad. Muchos
misioneros, por consiguiente, se preguntanán: "¿si también fuera de la lgle-
sia hay salvaiión, se hace necesaria todavía mi presencia misionera?"
b) l-alegiümidad
Una segunda pregunta surgió en medio de aquellos que recibieron el
Evangelio, tanto en el siglo XVI como hoy. Cuestionaron la manera como
este les fue transmitido. Muchos pueblos indígenas, por ejemplo, nos Pre-
guntan, por qué respetamos tan poco su cultura y desconocimos hasta hoy
iu historia. Nos preguntan: "¿Con qué derecho y en qué forma ustedes nos
impusieron el Evangelio?"
Los testigos Mayas de la conquista expresaron sus cuestionamientos
en los libros delChilam Balam de Chumayel, donde leemos:
Nos cristianizaron, pero nos hacen pasar de unos a otros como ani-
males (...). Los muy cristianos llegaron aquí con el verdadero Dios;
pero ese fue el principio de la miseria nuestra, el principio del tribu-
to, el principio de la limosna, (...) el principio de las peleas con ar-
mas de fuego, (...) el principio de los despojos de todo, el principio
de Ia esclavitud por las deudas (...).5
Al leer la correspondencia de los misioneros del siglo XVI, compren-
demos mejor las quejas de los indios. El franciscano Mendieta escribe, por
ejemplo a Fray Bustamante, Comisario Generalde las Indias:
Por ser esta gente tan mísera y baja, que si con ellos no se tiene toda
autoridad, no se tiene ninguna.
Los religiosos se consideraban los "padres de esta mísera nación" de
indios,
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y encomendándonoslos como á hijos y niños chiquitos para que co-
mo á tales (que lo son) los criemos y doctrinemos y amParemos y
corrijamos, y los conservemos y aprovechemos en la fe y policía cris-
tiana.ó
Reconociendo esas "vicisitudes de la historia', (Pueblo n.6), los obis-
pos responsables por la Pastoral Indigenista de América Latina, declararon
en el encuentro del CELAM, en Bogotá en 1985, lo que vale ciertamente
para la actuación misionera en Africa:
No pretendemos negar que en el pasado, en la Iglesia también exis-
tieron actitudes marcadas por el pecado de la agresión cultural (...)'
La liturgia sigue siendo ajena a las culturas nativas('.'). Todavía pre-
valece en la lglesia latinoamericana una pastoral indigenista que con-
vierte el indio en objeto recePtor y no en sujeto creador de su proce-
so de evangelización y promoción humana integral (...).7
Si en la realidad histórica confundimos tantas veces la Buena Noticia
del Evangelio con la mala noticia de la civilización ¿cuál es la razón de
nuestra presencia misionera en medio de los pueblos? ¿Cuál es la legitimi-
dad de esta pregunta? ¿Cuál es la garantía que ofrecemos de que la Nueva
Evangelizacón no va a imponer a los pueblos el fardo de una civilización
ajena?
c) La parcialidad
Alquerer retomar la "vía apostólica" de la evangelizaciónjunto a los
pueblos, la Iglesia latino-americana que se considera "lglesia misionera al
servicio de la Evangelización" hizo "una clara y profética opción preferen-
cial y solidaria por los pobres" (Puebla, 1134). Surgió entonces una tercera
pregunta: "Al optar por los pobres pero evangelizarlos a partir de la cultura
áominante, ¿no persiste la práctica colonial?" ¿Cuál es la relevancia de la
historia de estos pueblos para la historia de la salvación que anunciamos?
¿Cuál es la importancia de sus culturas al interior de nuestra actuación mi-
sionera?
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El pobre no es solamente un ser humano que podemos definir por
su carencia social. Lo social ofrece solamente una visión parcial de la reali-
dad. El pobre es también histórica y culturalmente un Ofro, portador de
valores ancestrales y sujeto de su proyecto histórico-cultural. ¿No sería ne-
cesaria, más aun después de Puebla, "una ruptura con nuestro etnocentris-
mo cultural y religioso que perpetúa y reproduce el sistema colonial", con-
forme a la declaración de los obispos convocados por el CELAM, en ypaca-
raí (Paraguay)? Africa, Asia, nuestros indígenas y negros, los campesinos y
obreros, en fin, todos los pueblos esperan como presupuesto misionero lo
que dice Puebla:
La lglesia, pueblo de Dios, cuando anuncia el Evangelio y los pue-
blos acogen la fe, en ellos se encarna y asume sus culturas (...) Lo que
no es asumido no es redimido (n. a00).
EI gran desafío de Santo Domingo será complementar la opción pre-
ferencial por los pobres con la opción por una evangelización de ios poLr.t
y marginados a partir de su cultura e historia. Ese es el desafío de una evan-
gelización nueva e integral.
2. Los otros y sus culturas: tres respuestas
La necesidad o no necesidad de la presencia misionera, su legitimi-
dad e integralidad (e integridad) exigen nuevas respuestas. Al desaffo inter-
no de la "necesidad salvífica" de la Misión tenemos que encontrarle una
respuesta eclesiológica y teológica. Frente a los desafíos externos de la legi-
timidad e integralidad de la Misión, los otros nos ayudarán a resolvei y
transformar las espadas del colonialismo en arados de liberación. (cf. Is 2,
4)
a) De la necesidad a la gratuidad
En muchos pueblos tribales existe la costumbre de buscar las muje-
res para el matrimonio fuera de su tribu. En la antropología llamamos a eso
exogamia. Los matrimonios al interior de la tribu (o con parientes de pri-
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mer grado, como diríamos hoy nosotros) son considerados incestuosos y
prohibidos por la respectiva cultura. Son causa de deformaciones biológi-
cas, dicen.
La Misión es algo semejante. Ella representa la radical necesidad de
la Iglesia de desplazarse permanentemente para garantizar la salud y vitali-
dad de la "tribu", porque Misión es seguir a Jesús que se dice y es el Camino.
la Iglesia misionera -pueblo de Dios en peregrinación- garantiza la vitali-
dad de toda la Iglesia aunque, en rigor, en materia de Misión no hay "de-
partamentos especializados". Toda la Iglesia es misionera. (Ad Gentes, n.35-
cf . Lumen Gentium,n.17)
La Misión, por lo tanto, no es en primer lugar la necesidad del otro
de ser salvado del infierno, sino una necesidad de la Iglesia para mantenerse
sana. Una Iglesia cuya energía se agota en problemas caseros o riñas institu-
cionales, sería una Iglesia enferma.
La Misión, en esta perspectiva, no es un favor que Prestamos al otro,
sino un favor del otro que nos recibe como huésped en su casa. La gracia de
nuestra fe en )esús crucificado y resucitado que vivimos en medio de los
pueblos es nuestra dádiva gratuita. Nuestra presencia es gratuita. La gratui-
dad transforma al mundo, no el cobro o la amenaza.
b) La legitimidad de la fraternidad
La presencia de la Iglesia misionera junto a los pueblos que fueron
por muchos siglos colonizados puede ser solamente una presencia descolo-
nizadora, por lo tanto "sin policía mixta", sin poder político y sin poder re-
ligioso. Somos, como San Pablo dice, no los dueños de la fe de los otros, si-
no los colaboradores de su alegría (2Co l, 24). No somos dueños, ni pa-
dres. Somos hermanos ¡ de los hermanos, los menores.
¿Cómo recuperamos la fraternidad perdida? ¿Cómo desarmamos la
desconfianza alimentada por las "vicisitudes de la historia"?
Evangeliznr dade los proyeaos históricos de los ot¡os / 87
La fraternidad en el mundo de hoy tiene muchos rostros . Ella es se-
mejante al amor descrito por San Pablo ( I Co 13).
- La fraternidad nos enseña que todos son agentes de Misión. No hay
pacientes en la evangelización. En principio, todos son "ministera-
bles", es decir, capaces de ejercer activamente los servicios necesarios
para el pueblo de Dios.
- la fraternidad es participación de los bienes materiales y espirituales
(el Evangelio integral).
- La fraternidad es un fenómeno colectivo como la actuación misione-
ra. La Misión siempre se ejerce en elinterior de una comunidad mi-
sionera.
- La fraternidad es disponibilidad y predisposición a escuch ar. La fra-
ternidad es empatía y simpatía. Simpatía significa también "sufrir
con" los pueblos crucificados (del griego sympaschein).
- Ia fraternidad, por lo tanto, es solidaridad hasta los últimos lugares y
hasta las últimas consecuencias. Los últimos lugares, pero, son los
lugares donde encontramos al Señor (cf. Mt 25, 3lss y puebla, n. 3l-
39). La "Misión en el margen" y a partir de los marginalizados ga-
rantiza que el Señor está cerca de su lglesia. Esta Misión es la solu-
ción para supuestas crisis de identidad misionera.
- El misionero-hermano es semejante al Siervo de yavé, descrito en el
libro de Deutero-lsaías:
He puesto en él mi espíritu, para que lleve a las naciones la verdadera
religión. El no grita, nuncl eleva la voz, no clama en las calles. No
quebrará más la caña quebrada, Do extinguirá la mecha que todavía
humea. AnunciaÉ con toda la franqueza la verdadera religión, no se
desanimará, ni desfallecerá, hasta que tenga establecida la verdadera
religión sobre la tierra, y hasta que las islas deseen sus enseñanzas (Is
42,1-4\.
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c) De la parcialidad a la integridad pentecostal
La homogeneidad de los pobres está atravesada por la universalidad
de su presencia y por la pluralidad de sus modos de ser. La pluralidad de las
culturas no representa una confusión babilónica, sino un nuevo Pentecos-
tés. Cada pueblo, cada grupo o clase social tiene derecho de recibir el Evan-
gelio en las mediaciones de su cultura' ¿Por qué? ¿O qué es Ia cultura?
La cultura es como un segundo medio ambiente' Es creación huma-
na. Es desdoblamiento de la creación divina, que los gruPos humanos per-
manentemente recrean adaptando para sí el primer medio ambiente - la
naturaleza-, adaptándolo y organizándolo en los diversos contextos geográ-
ficos e históricos. Al emprender en la aventura de la evangelización, siem-
pre debemos preguntarnos: "¿A partir de la cultura de quién evangeliza-
mos?"
No existe una evangelización sin mediaciones culturales. Estas me-
diaciones, por ejemplo, son la lengua; son los símbolos, los valores, la es-
tructura de pensamiento, la noción de tiempo y espacio, la organización de
los servicios (¡ministerios!), la convivencia social, los conceptos de paren-
tesco y fraternidad que implican los conceptos de Dios y viceversa. Evange-
lii Nuntiandi (n.20) nos dice que "el Evangelio y consecuentemente la evan-
gelización, no se identifican por cierto con una cultura, y son independien-
tes en relación a todas las culturas".
He ahí los presupuestos de una evangelizzción de los pobres a partir
de las culturas de los pobres, de una evangelización de los Aymara a Partir
de la cultura de los Aymaras, de los Bantu a partir de la cultura de los Ban-
tu. La integridad y la integralidad de la Iglesia está en Ia suma y en la articu-
lación de las partes irreductibles. La pluralidad de las culturas e historias de
los pueblos asumida por las lglesias es una señal de fidelidad al Espíritu ori-
ginal, al Espíritu que caminaba sobre las aguas como principio creador, al
Espíritu que invocamos en la liturgia como fuentede vida y padrede los po-
bres.8
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Esta es la contribución de la Iglesia latino-americana a la Misión ad
gentes. transformar el escándalo causado por la conquista y colonización a
los pequeños (Lc. 17, ls) en escándalo de lacruz (Gal.5, ll) para los que
continúan escandalizando a estos hermanos menores. No tenemos "solu-
ciones" probadas entre nosotros y que podamos exportar (Ceb's, Movi-
miento Bíblico, Teología de la Liberación, etc.). Ofrecemos, a partir de
nuestra pobreza, de nuestra historia y de nuestro sufrimiento, nuevas acti-
tudes evangélicas: la gratuidad, la fraternidad y la integridad socio-cultural
de la Nueva Evangelización. Esta evangelización no precisa romperse la ca-
beza por causa de su necesidad, legitimación o integridad. Los pobres y los
otros sabrán distinguir el trigo de la cizaña. Ellos dirán de está nueva pre-
sencia misionera lo que dijeron los indios al náufrago, laico cristiano y tau-
maturgo Cabeza de Vaca y sus compañeros, que diez años vivía con ellos:
Nosotros veníamos de donde salía el sol y ellos donde se pone, y que
nosotros sanábamos los enfermos y ellos mataban los que estaban
sanos, y que nosotros veníamos desnudos y descalzos y ellos vestidos
y en caballos y con lanzas, y que nosotros no teníamos codicia de
ninguna cosa, antes todo cuanto nos daban devolvíamos luego y con
nada nos quedábamos, y los otros no tenían otro fin sino robar todo
cuanto hallaban y nunca daban nada a nadie.9
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FAT;TA DE CTARIDAD EN
EL ESCENARIO MISIONERO
Anriüsis crítico de recientes documentos y tendencias en la Iglesia
Sobre elescenario misionero hay densa niebla. En todo el mundo se
une un nuevo celo con viejos métodos. Nuevas formas de expresión van de
la mano de nuevos diseños de moda. [¿ falta de claridad caracteriza a los
temas más diversos, en el tratamiento que se hace de ellos y también en re-
lación con la práctica misionera.
Las decisiones adoptadas en la IV Asamblea Generaldel Episcopado
Latinoamericano, reunido en Santo Domingo (SD), la encíclica misionera
Redemptoris nissio (RMi) y otros documentos recientes del Magisterio de
las Iglesias locales y de la Iglesia universal hacen mucho hincapié en la "na-
turaleza misionera" de la lglesia, tan recalcada por el Concilio Vaticano II
(Ad gentes 2, SD 12, RMi l). Esos mismos documentos insisten en que se
enseñe esa "naturaleza misionera" en las clases de misionología, asignatura
que debe incluirse en el programa ordinario de enseñanza de la teología. En
esa asignatura de misionología no sólo debe enseñarse la repercusión que
todos los tratados teológicos tienen en la teología específica de la misión,
sino que también deben ponerse de relieve principalmente los problemas
de la inculturación, formulados recientemente y también la relectura de la
denominada historia de las misiones cómo historia-descolonializada- de la
Iglesia.
Sin embargo, en la redefinición posconciliar de los planes de ense-
ñanza de la teología en la lglesia católica no se ha tenido en cuenta hasta el
día de hoy a la misionología. Habrá que investigar si, en todo esto, se trata o
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no de una doble estrategia de los órganos de la administración central. En
efecto, molestas por la secularización y movidas por los éxitos estadísticos
del fundamentalismo religioso, determinadas instancias de la Iglesia po-
drían acariciar la idea de imponer en todo el mundo la "naturaleza misio-
nera" de la Iglesia en una gran ofensiva fundamentalista. La realidad no ha-
bría que considerarla entonces como "signos de los tiempos", sino única-
mente como una pesada carga para la pastoral.
La primera evangelización de América Latina, llevada a cabo en las
circunstancias históricas de la expansión europea, la "conquista', el sistema
colonial y el patronato eclesiástico, ha dejado profundas heridas. Para que
esas heridas abiertas no sigan sangrando bajo los vendajes apologéticos
aplicados en una cura de urgencia, habrá que curar la enfermedad que las
causa, recurriendo para ello a los anticuerpos generados por el propio or-
ganismo durante el proceso de la enfermedad. Nadie que esté fatigado por
la reflexión, aburrido por la realidad y que se sienta impenitente, logrará
atravesar la densa niebla de la falta de claridad ni llegará con su impulso
hasta nuevas orillas. En el árbol de la reevangelización no sólo podrían cre-
cer los frutos del conocimiento del bien y del mal, sino también las viejas
granadas de la "conquista espiritual".
l. El hipotecado concqrto de misión
Los teólogos de los continentes -antiguamente colonizados- de Afri-
ca, Asia y América Latina evitan, en la era posconciliar, el empleo del térmi-
no misión, y lo sustituyen en parte por elde evangelización. En realidad' no
sólo fueron capaces de demostrar que el concepto de misión quedó marca-
do por la herencia colonial sino también que el término "misión" no se em-
plea como terminus technicus en la Sagrada Escritura, en los Padres de la
Iglesia y en la Escolástica para designar los esfuerzos en favor de los no bau-
tizados. Ese término no llegó a emplearse sino en la época de la expansión
europea. k interdependencia existente entre el sometimiento político y Ia
conversión al cristianismo constituye la espina dorsal de la denominada
primera evangelización de América Latina. Nos servirá de verdadero ejem-
plo el informe enviado por los jesuitas del Brasil, el año 1556, a los órganos
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centrales de la Compañía de Jesús: "La experiencia nos enseña que su con-
versión [de los indios] por medio del amor es muy difícil; pero que, por
tratarse de gente acostumbrada al servilismo, están dispuestos a todo por el
temor"l.
Detrás del cambio de paradigma, que quería pasar del concepto de
"misión" al de "evangelización'] se ocultaba la esperanza de que el falleci-
miento del paciente "misión" significara también elfinalde su enfermedad
(la "ideología de misión"). Reflexiones parecidas inspiraron también al
Consejo Mundial de lglesias en su VIII Conferencia Mundial sobre la Mi-
sión, celebrada en Bangkok (197211973), en la que se pedía una "moratoria
en la misión"2.
Frente a la ideología de la misión, el celo por erradicar el paradigma
de la "misión" podría significar ya el comienzo de la formación de una nue-
va ideología: la ideología de la inocencia política y de la mera autorrelevan-
cia del cristianismo. La sustitución del concepto de misión encaminada a
descargar las conciencias del peso de tiempos pasados y la introducción del
concepto de evangelización eliminarían de manera indiferenciada y sin al-
ternativas la práctica misionera colonial, sin ofrecer Ia menor garantía de
que se van a crear nuevas prácticas. La cristiandad, con su patronato ecle-
siástico, no sólo comprometió en primera línea el concepto de misión, sino
también el Evangelio y su transmisión.
Al mismo tiempo, con el cambio del nombre de "misión" por el de
"evangelización", se fue produciendo en la teología posconciliar un dezpla-
zamiento reduccionista de los acentos. La Iglesia latinoamericana, hasta el
final de los años setenta, apenas llegó a pensar prácticamente en Africa y
Asia; ¡ además, prestó muy poca atención a sus raíces indias y afroamerica-
nas. También el hambre de pan y la sed de justicia tienen presupuestos cul-
turales. Un estómago africano difícilmente se podrá saciar con arroz chino.
Los barrios míseros se forman sobre ruinas culturales.
La gran diversidad cultural e histórica de América Latina no podía
dilucidarse sino insuficientemente bajo el prisma macroestructural de la
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pobreza. Además, los desafios planteados por las culturas no podían obte-
ner eldebido reconocimiento pasando únicamente por la puerta trasera del
modo de vida del indio y del africano. Thmbién la identidad de los pobres
debe reconocerse diferenciadamente a través de su ecología cultural. Así co-
mo los pueblos indios han convertido el insulto histórico "¡indio!" en con-
signa de guerra, así también la atractiva palabra "misión" (que llegó a legi-
timar antaño la práctica colonial) puede cambiar ahora su significado y de-
signar en adelante un programa de descolonialización acorde con el Evan-
gelio, un programa de rememoración histórica, de presencia pluricultural,
de solidaridad socialy de diálogo respetuoso de la condición humana.
2. La misionología marginada
La Conferencia Episcopal del Brasil, reunida en 1988, pedía en su
documento "lglesia: sociedad y misión" que el estudio de la misionología se
incluyera entre las asignaturas principales del plan de estuios teológicos3.
En el mencionado documento, los obispos parten del hecho de que la mi-
sión ad gentes "se consolida y completa mediante el descubrimiento de que
la tierra entera es'terreno de misión"4. tmbién la I\¡ Asamblea General
del Episcopado Latinoamericano, reunida en Santo Domingo (1992), la-
mentaba que en la mayoría de los seminarios para sacerdotes no existiera
ningún programa de formación misionera (cf. SD t27).Y los obispos invi-
taban a las Iglesias locales del continente a "incluir en los programas de es-
tudios para sacerdotes y religiosos clases específicas de misionología, que
enseñen a los candidatos al sacerdocio lo importante que es la incultura-
ción del Evangelio" (SD 128).
Los obispos latinoamericanos recogían así una propuesta de la Con-
ferencia Episcopal del Brasil, que en las directrices dadas para Santo Do-
mingo recalcaba la necesidad de que, para la puesta en marcha del proceso
de inculturación, se estudiara en los seminarios un curso específico de forma-
ción en misionología y antropología culturaF. En los mencionados docu-
mentos no se hace ya distinción nítida -con toda intención- entre la "mi-
si6n ad gentes",'América Latina como país de misión" y la "misión mun-
dial", porque la teología de la misión y la nueva asignatura "inculturación"
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-incluida en la misionología deben formar parte hoy día, de manera ente-
ramente universal, de la formación teológica básica que reciban los sacer-
dotes y los laicos.
Ahora bien, la inculturación no debe entenderse erróneamente co-
mo una mística de encarnación o como una palanca cultural. No, sino que
la inculturación se orienta a la liberación integral. Así lo señala claramente
Santo Domingo cuando exige que "una meta de Ia evangelización incultu-
rada sea siempre la redención y liberación integral de un determinado pue-
blo o un determinado grupo humano" (SD 243). De esta manera, el desa-
rrollo actual sobrepasa el marco fijado por el decreto sobre la misión ad
gentes, donde la misionología se concibe únicamente como una asignatura
para los misioneros ad gentes (cf. AG 26).
Hay dos documentos pontificios recientes que señalan en esta misma
dirección de que la misionología debe incluirse entre las asignaturas princi-
pales de la formación teológica básica. La encíclica Redemptoris missio
(1990) exige, por ejemplo: "La enseñanza teológica no puede ni debe pres-
cindir de la misión universal de la lglesia, de la ecumene, del estudio de las
grandes religiones y de la misionología" (RMi S3). Y en el documento más
reciente sobre la formación de los sacerdotes, en Ia Carta Apostólica postsi-
nodal Pastores dabo vobis (1992), S.S. Iuan Pablo II habla de que el "estudicr
de la misionología y de la ecumene, del judaísmo, del islam y de otras reli-
giones no cristianas" pertenece al "campo de la teología" y es "integrante
esencial" e "instrumento" de la re-evangelización (PDV 54). ya en la chris-
tifideles la¡cl (1988) y ahora de nuevo en Pastores dabo vobis, s.s. Iuan pablo
f l define su eclesioiogía exponiéndola como mysterium, communio y missio
(cf. ChL 8 y PD\i l2).
Este triple acorde de mysterium, communio y missio debe escucharse
en el concierto del concilio vaticano IL La lglesia, como "puebio de Dios
que se halla en camino" y que se encuentra estructurado por los ministerios
y por los carismas, tiene su origen y su modelo en el dinamismo y el miste-
rio de la communio trinitaria y en la missio del Hijo y del Espíritu Santo di-
rigida a la salvación y santificación de toda la humanidad. En la constitu-
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ción Lumen gentium sobre la lglesia, el concilio, distanciándose de una
comprensión de la Iglesia centrada en la institución, define principalmente
a fa Iglesia como mysterium (LG, cap. l). Aun antes de toda diferenciación
por los ministerios y los carismas, la mencionada constitución acentúa la
igualdad y communio de todos los fieles, fundada en el bautismo (LG, cap.
2). Y puesto que este pueblo de Dios, la lglesia, tiene una meta, el Reino de
Dios, tendrá también -por este motivo- una missio (LG l5-17). La Iglesia
tiene una misión interna, articulada por medio de la penitencia y la conver-
sión, porque el Reino de Dios representa también para ella una magnitud
que no puede darse nunca por alcanzada. Pero tiene también una "misión
mundial", porque la Iglesia -al mismo tiempo- es instrumento de Dios para
la realización del Reino de Dios. La lglesia es communio para el cumpli-
miento de su tarea misionera (cf. ChL 32, SD 55). La missio como "misión
mundial" es aquel movimiento de búsqueda exogámica que impulsa a la
Iglesia hacia procesos de comunicación y transformación, y que la preserva
de estancarse en una contemplación puramente intrínseca de sí misma o en
una actividad que sólo se ocupe de sí misma.
El celo misionero, promovido en las más diversas instancias eclesia-
les, y la importancia de la misionología, atestiguada por documentos del
Magisterio, no han producido hasta ahora resultados en los planes de estudio
teológico. No nos referimos al status que se conceda a una disciplina teoló-
gica, sino al lugar en que haya de enseñarse teológicamente la "naturaleza
misionera" de la lglesia. [¿ misionología sigue enseñándose en cursos bre-
ves e intensivos destinados a misioneros que marchan al extranjero, y el te-
ma de la "inculturación" se trata en "talleres" o seminarios. Bajo la tutela y
responsabilidad de la "Obra Pontificia de la Propagación de la Fe'l se cele-
bran desde 1977 en América Latina los denominados "Congresos l¿tinoa-
mericanos de Misiones" (COMLA), que tratan de dar nuevos impulsos a la
misión ad gentes. Ahora bien, tales iniciativas, que en sí son muy positivas,
no deben estar colgadas del aire.
Con motivo de la reunión del COMLA V que tuvo lugar en 1995 en
Belo Horizonte (Brasil), la Conferencia Episcopal del Brasil, en su Asam-
blea General (1993), decidió celebrar un Ano Missionório. Sin embargo, en
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la misma Asamblea General, y en la actualización que se hizo en l9g4 del
programa de estudios filosóficos y teológicos, los obispos no tuvieron en
cuenta para nada la misionología. Asimismo, en el correspondiente artículo
de las normas para la puesta en práctica de la constitución Apostólica sa-
pientia christiana, no se prevé el estudio de la misionología. un estudiante
"ordinario" de teología, en la lglesia católica de todo el mundo, no oirá ha-
blar siquiera de misionología.
Ahora bien, la "lglesia misionera" de que tanto se habla no caerá co-
mo un meteorito desde el cielo de los documentos hasta el patio de la pa-
rroquia. No sólo lafriarazón sino también elcelo no iluminado es capaz de
extinguir el ardor místico de la missio. Asimismo, un continente que fue
cristianizado en el sistema colonial es cap¿v de exportar ad gentes sus trau-
mas misioneros.
3. Ia inculturación silenciada
La marginación de In misionología en los planes de estudio, que no de-ja espacio alguno para la inculturación en la asignaturas teológicas, propor-
ciona los primeros indicios de Ia falta de atención que se presta en lá Igiesia
universal a la inculturación. El nuevo catecismo de la Iglesia católica (clc)
confirma esta realidad. En el "lndice temático" de las ediciones francesa,
italiana y colombiana [y española] no aparece siquiera la palabra "incultu-
ración'l En el índice alfabético de la edición alemana, eltérmino "incultu-
ración" tiene cuatro referencias (clc 854, 1205, 1206y lz32). pero en tres
de ellas se trata de referencias equivocadas, porque en el texto mismo no se
habla más que de adaptación (clc 1205, 1206, t232).Thn sóro una vez apa-
rece efectivamente la palabra "inculturación'] pero entonces lo hace con el
sentido de implantación (clc s54). parece qu. r" ha olvidado la analogía,
afirmada por el concilio, entre la encarnación y la presencia solidaria ei eI
mundo (LG 8, GS 32). Y así, elcatecismo, refiriéndole a concilio vaticano II
(Presbyterorum ordinis 10, optatam totius 20), habla ciertamente de la mi-
sión universal del sacerdote, vinculada con la ordenación recibida, pero sin
especificar dónde y cómo debe ejercitarse esa misión (CIC 1565).
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Pues bien, podría argumentarse que lo de la inculturación es cosa de
Ias Iglesias locales y que no tiene por qué figurar en un Catecismo Univer-
sal. Habrá que examinar detenidamente esta objeción. En primer lugar, en
el catecismo se emplean con mucha generosidad los "equivalentes" colonia-
les de la inculturación, a saber, la integración (nn. 6,1202),la incorpora-
ción (nn. 837, 855, 1267,1396) y la adaptación (nn. 24, 1205,1206).
En segundo lugar, precisamente la carta apostólica Catechesi traden-
dae (1979) fue la que introdujo oficialmente en la Iglesia católica el término
"inculturación", aunque sin definirlo aún nítidamente (CT 53). S.S. Juan
Pablo II accedió así al deseo manifestado por la IV Asamblea General del
Sínodo de Obispos (1977) e hizo ver claramente que la inculturación era
con seguridad un imperativo semántico en un documento sobre la cateque-
sis dirigido a la Iglesia universal. Nos preguntaremos con qué habilidad los
redactores finales del denominado Catecismo Universal han logrado citar el
párrafo pertinente dela Catechesi tradendae (CT 53), pero sin mencionar la
decisiva palabra "inculturación" (cf. CIC 1204). También la Conferencia
Episcopal del Brasil, en sus directrices para la preparación de catecismos
diocesanos, se refirió a la situación pluricultural del país y exigió la incultu-
ración de la catequesis en las distintas "maneras culturales de ser". La incul-
turación significaría principalmente "perder el miedo a los símbolos de la
cultura en la que se realiza la catequesis"T.
La inculturación como seguimiento de Jesús para la revisión poscon-
ciliar de la práctica eclesial, para la rehabilitación de los otros en la Iglesia y
para la solidaridad con los pobres, no es sólo un método catequético, sino
también el contenido mismo de la catequesis. La inculturación, en sí misma,
es siempre kerygma sobre el misterio de la encarnación. "La inculturación
es -como la definen las resoluciones de Santo Domingo- un imperativo del
seguimiento de ]esús y un elemento necesario para la renovación del desfi-
gurado rostro delmundo" (SD l3). Los obispos, que son los primeros des-
tinatarios del nuevo catecismo, habrían quedado seguramente muy agrade-
cidos de que se les hubiera dirigido una palabra de aliento que hubiera si-
tuado su tarea como "dcctores de la fe y pastores de la lglesia" (CIC 12) no
tanto en la esfera de trac¡uctores cuanto en el campo de la inculturación
-1
Etangelizar desde los proyectos históricos de los otros / 99
creadora que se inspire en las experiencias contextuales de la fe (cf.CIC 9,
ll, t2).
También se vio en Santo Domingo que la inculturación necesita to-
davía un largo proceso. Es interesante observar cómo la IV Asamlea Gene-
ral del Episcopado Latinoamericano soslayó sin decir palabra el subtema
cultura cristiana, fijado previamente por Roma y que había sido concebido
como sustituto de la inculturación El concepto de cultura cristiana es una
manera análoga y atemática de hablar de la cultura. No se trata en todo ello
de la cultura de un pueblo o de un grupo social (cf. GS 53, Puebla 386s), si-
no de una suma de valores y de denominadas referencias cristianas que
pueden inspirar a los fieles en la práctica de su vida. Pero también esos va-
lores hay que representárselos a su vez como encardinados culturalmente.
Incluso una metacultura concebida cristianamente tendría que inculturarse
si quisiera ser de interés para los grupos sociales. Las oligarquías de Améri-
ca Latina se han servido sin cesar del concepto de "cultura cristiana' para
mantener la correspondiente situación de injusticia. A ello se refirieron los
obispos brasileños en su documento preparatorio para Puebla ( 1978)8.
La cultura como entorno y proyecto vital construido y soñado por
grupos sociales remite constantemente al particular mundo existencial de
esos grupos, que constituye y fundamenta su propia identidad. Por tanto, la
evangelización tiene que partir siempre de esos proyectos existenciales con-
cretos y de los espacios de comunicación que ellos ofrecen. Para mostrar y
comunicar el amor de Dios (cf. AG 0), la Iglesia tiene que renunciar a códi-
gos universales y a la traducción literal de los mismos. La Iglesia, en un lar-
go proceso de inculturación, debe experimentar su irrelevancia metalin-
güística y su carencia de lenguaje, y debe hacerse capaz nuevamente de ha-
blar un lenguaje contextual y que sea específico de la cultura de que se trate.
Los delegados en la reunión de Santo Domingo vieron con claridad
desde un principio que una "cubura cristiana" no hace jusücia ni a h plura-
lidad de culturas ni a la manera plural de ser crisüano en América Laüna.Por
eso, a la hora de definir las prioridades pastorales, tuvieron que efectuar
una significativa modificación del tema de la conferencia. En efecto, las di-
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rectrices pastorales que había que decidir debían tener alguna relación con
el tema "nueva evangelización, promoción de la persona humana, cultura
cristiana'l Por eso, los obispos definieron las prioridades en relación con la
"nueva evangelización" y la "promoción de la persona humana", pero no
con respecto a la "cultura cristiana". Sustituyeron sencillamente las priori-
dades relativas al tema de la "cultura cristiana" por las prioridades relativas
a una "evangelización inculturada". De esta manera se apartaron de la abs-
tracta macroestructura de una "cultura cristiana" para regresar al terreno
de los grupos sociales y de los pueblos, ar terreno de los pobres y de "los
otros".
En esta falta de claridad por lo que respecta a la inculturación, hay
que considerar por el momento tres factores enteramente distintos. Hay
quienes tratan de evitar lo más posible el término de inculturación. otros
lo consideran inevitable y tratan de llenar semánticamente el término de
inculturación con paradigmas preconciliares, es decir, con términos como
"conversión'l "fundación de la Iglesia'l "integración,' v .,adaptación'i Tám_
poco el documento final de Puebla consiguió librarse de un lenguaje colo-
nial y machista. La cultura y la fe cristianas, como pretende el documento,
tendrían que "penetrar" (SD 35, l6l, 229,302,303) e .,irrumpir', (SD 229)
en las culturas y los corazones de los pueblos, a fin de corregir sus errores.
Un tercer grupo habla de la inculturación como de la disposición para des-
pojarse del etnocentrismo y del colonialismo; habla de la disposiiión para
el diálogo v del reconocimiento de los otros como principio- de identidad
de la lglesia.
4. La molesta realidad
En paralelo con el rechazo de la inculturación, observamos en el es-
cenario misionero una confrontación ñ¡ndamental con la importancia de la
realidad para la práctica y la reflexión misioneras. En santo Domingo llegó
a estar muy claro cuánto valor atribuyen determinados sectores a que lás
documentos eclesiales no se escriban ya según elcuadro "verla realidad -
juzgarla teológicamente - actuar pastoralmen¡s"; sino que lo que se preten_
de es que una teologia no contextual preceda siempre a una realidad filtra-
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da a través de las "exigencias pastorales'l con esto los "nuevos métodos"(sD 1,29, l0l), tantas veces evocados, de la re-evangelización se reveran co-
mo instrumentos ya viejos y oxidados.
El miedo al contacto con la realidad proyecta largas sombras sobre la
hermenéutica de la historia. con ocasión del debate acerca del euinto cen-
tenario de la conquista y Ia Evangelización de América, hubo amplios sec-
tores de la Iglesia que estaban, sí, dispuestos a admitir los abusos cometidos
por algunos "bautizados", pero no a aceptar la ofuscación estructural de la
Iglesia. En todo ello, la predicación del ejercicio de la violencia en la Iglesia
no procedía de personas de fuera, infieles a su misión, sino de padres de la
Iglesia y de santos legitimados institucionalmente. No hay más que recor-
dar los sermones de san Agustín y de san Ambrosio contra los judíos, o re-
pasar un poco los sermones sobre las cruzadas escritos por san Bernardo
de claraval. Por consiguiente, no es justo hacer valer el potencial de paz de
las Iglesias frente al potencial de violencia de algunos laicos, religiosos o Es-
tados nacionales, sino que hay que reflexionar bien sobre el potencial de
violencia del cristianismo en generalg.
Después de sojuzgar al Imperio Azteca, Hernán Cortés llamó a Méji-
co a los franciscanos para que procedieran a la reorientación ideológica de
los vencidos. En un denominado "diálogo sobre la fe'l los franciscanos ins-
truyeron a los jefes y sacerdotes aztecas diciéndoles que en las tradiciones
religiosas de ellos no habían encontrado "nada recto, nada verdadero, nada
que valiese la pena creer, ...sino únicamente palabras vacías"l0.
De qué manera tan distinta habría tenido que desarrollarse un diálo-
go sobre la religión lo mostró ya 250 años antes Raimundo Lull en su obra
titulada EI libro del gentil y de los tres sabiosn. Raimundo Lull, como si hu-
biera presentido el escenario de 1492 con el sometimiento de los moros. la
expulsión de los judíos y la conquista de los indios, se imagina un diálogo
sobre la fe mantenido entre un pagano y tres sabios q,r. ,.pr.r"rrtan a las
tres grandes religiones monoteístas del mundo: el isram, el ¡udaísmo y el
cristianismo. Después que cada uno de los sabios ha tenido ocasión de ex-
poner su propia religión, el pagano empieza a alabar gozosamente a Dios.
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Libres de todo celo proselitista, los tres sabios renuncian a saber a qué reli-
gión se ha convertido el pagano. En vista de la división que existia entre
ellos, no consideraron que la "conversión de los Paganos" fuera un tema
prioritario. Los tres sabios, antes de sePararse, se pidieron mutuamente
perdón ¡ en beneficio de la humanidad, decidieron continuar el diálogo
sobre la religión.
La violencia en el proceso de evangelización no tiene resultados posi-
tivos. Bernardino de Sahagún, que reconstruyó 40 años más tarde el deno-
minado "diálogo sobre la fe" entre los indios y los franciscanos, confesó que
la destrucción de la religión azteca entre los que habían pertenecido al Im-
perio azteca acarreó una decadencia moral que los misioneros no fueron capa-
ces de contenerl2.Tampoco el reconoclmiento de la esclavitud como méto-
do "ordinario" de evangelización, porque significaba la salvación de las al-
mas. convirtió a los afroamericanos en cristianos "clásicos"ll. Como casi
todas las órdenes religiosas de la América Latina colonial poseían esclavos,
no es justo atribuir únicamente el "desconocido holocausto" a "ñ¡nciona-
rios del gobierno y a traficantes privados" o a "bautizados que no vivían su
fe" (cf. SD 20). La apologética de la historia eclesiástica, que mediante el ol-
vido traumatiza el pasado, puede ser una nueva clase de violencia estructu-
ral.
5. El arrepentimiento rehusado
La exposición apologética de la historia que hace el Documento de
Santo Domingo (SD 16-21), preparada por un simposio celebrado en Ro-
ma por una Comisión Pontificia para América Latina (CAL)14 se halla en
íntima relación con la incapacidad para dirigir a los indios y los afroameri-
canos una extensa petición de perdón. El olvido de su cultura y de su histo-
ria, que se exigía a los otros pueblos en el ejercicio de la labor misionera,
corrompe también en todos los casos la propia memoria de la Iglesia. Aho-
ra bien, las promesas de solidaridad que se hagan en el presente no tendrán
credibilidad sino en el caso de que se confiesen las propias responsabilida-
des con respecto al pasado.
It-
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En sus "directrices para Santo Domingo", los obispos brasileros pi-
dieron perdón a los indios y a los afroamericanos por sus "omisiones y su
participación"ls. La Iglesia no habría reconocido la presencia de Dios en las
culturas de ellos y habría tolerado o incluso participado en la destrucción
de esas culturas; habría justificado la esclavización de los negros so pretexto
de la propagación del Evangelio y habría sacado ventajas materiales de tal
esclavización. Los indios y negros de América Latina seguían viviendo al
margen de la Iglesia institucional y de la sociedad. Finalmente, los obispos
brasileros prometían que su solidaridad incondicional se consideraría como
elemento integrante de la re-evangelización.
El 17 de octubre de 1992, el obispo brasileño Benedito Ulhoa, en
nombre de 33 obispos, presentó ante la Asamblea General la propuesta de
que, con motivo del Quinto Centenario de la Evangelización de América, se
celebrara una ceremonia de arrepentimiento y penitencia. Dos días más
tarde, el arzobispo argentino Di Stéfano se declaró contrario a tal celebra-
ción de penitencia. Di Stéfano habló de tres mitos históricos relativos a los
indios. En primer lugar, no habría habido ninguna masacre de poblaciones
indias. En segundo lugar, el pasado de los indios no habría sido lo que se
dice un paraíso. En tercer luga¡ no habría habido una resistencia de 500
años contra el cristianismo, porque los indios sabían que estaban mejor
protegidos con el cristianismo que con sus viejas religiones. Una petición
de perdón -proseguía Di Stéfano- sería utilizada en contra de la Iglesia por
los "sectores ideológicos'l y denotaría un complejo de culpabilidad que ha-
bría de debilitar el celo misionerol6.
Finalmente, en medio de las discusiones en pro y en contra de la pe-
tición de perdón, el Papa intervino en eldebate. Lo hizo desde Roma el día
2l de octubre. Durante su audiencia general, tuvo una breve alocución so-
bre la petición de perdón que se hace en el Padrenuestro (Mt. 6,12). "1,a
oración del Redentor va dirigida al Padre y al mismo tiempo a las personas,
con quienes se han cometido muchas injusticias. A esas personas les pedi-
mos perdón incesantemente. Esa petición de perdón se dirige principal-
mente a los primeros habitantes del Nuevo continente, a los indios, y tam-
bién a aquellos que fueron deportados de Africa para que realizaran duros
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trabajos. Perdónanos nuestras culpas...: también esta oración forma parte
de la evangelización..1'17. A pesar del "puente de oro" tendido por el Papa,
Santo Domingo se quedó en una simple petición de perdón dirigida a Dios
"por nuestra infidelidad frente a su bondad" (SD l). En el único pasaje del
documento en que se habla de "errores", se mencionan únicamente los
errores cometidos por las culturas que no han entrado en contacto aún con
el Evangelio (SD 230). De arrepentimiento y penitencia el Documento no
habla sino en relación con el sacramento de la penitencia (SD 46, 80, l5l).
¡Y pensar que los sentimientos de arrepentimiento, mostrados hacia los in-
dios y los afroamericanos, habrían sido un signo positivo que diera credibi-
lidad radical a la predicación del Reino de Dios!
6. Más allá de la falta de claridad
Por la niebla de la tara histórica que pesa sobre el concepto de mi-
sión, por la importancia -documentada oficialmente- de la misión y de la
misionología y por hallarse bloqueada la traducción de esa importancia a
los planes de estudio de la teología, por Ia falta de claridad inherente al re-
chazo de la inculturación, por el cansancio de hacer frente a la realidad y
por la impenitencia, podría desaparecer la missio del horizonte de la lglesia.
Pero el hecho de llamar por su nombre a los grises desprendimientos de ro-
cas que -en medio de la niebla- bloquean el camino, podría ser el primer
paso para evitar accidentes, aunque en ese obscuro escenario de la misión
no haya aparecido todavía "los arreboles de una primavera cristiana" (RMT
86)
El oscuro escenario de la misión es reflejo del oscuro escenario mun-
dial, porque los "grandes relatos", las historias de los vencedores, han perdi-
do su credibilidad. En la perspectiva del nrercado neoliberal, un mercado
victorioso y en el que no tiene importancia para nada la persona, los indivi-
duos van dejando de ser cada vez más -a escala mundial- ciudadanos que
tienen su participación en la economía nacional y que gozan de un Estado
de derecho. De la "mano invisible" de las estructuras neoliberales del mer-
cado no cabe esperar ni justicia ni limosnas. Detrás de los "grandes relatos"
no hay nadie responsable a quien se pueda dirigir una apelación. Los pro-
Evangelimr desde los proyectos históricos de hs otros / IOS
yectos de vida, háganse para la vida o para el Evangelio, corren peligro de
manera especialísima. Para un número cadavez mayor de personas margi-
nadas, que no participan ni en el mercado de la opinión ni en el del trabajo
ni en el de los productos básicos, no hay grandes esperanzas.
En este escenario, ¿qué significala missio como movimiento históri-
co de búsqueda que crea esperanzas? ¿cómo avanzarála misión sin que ha-
ya reyes católicos o cristianísimos ni iglesias de patronato, sin una burgue-
sía obligada al Ancien Régime, sin una cristiandad romanizada y sin una
clase trabajadora "cristiana"?
La misión, también la misión ad gentes, será cada vez más un segui-
miento al lado de la mayoría mundial que ha quedado excluida, de los que
no tienen voz, ni tierra, ni cobijo, ni trabajo, de los que viven al margen de
las estadísticas y sistemas del trabajo y del mercado. Los "excluidos" y tu tu-
cha de resistencia que de hecho sostienen contra las despersonalizadas "es-
tructuras de la muerte" prueban que, detrás de cada sombra macroestruc-
tural, detrás de cada uno de los "grandes relatos", pueden ocultarse espe-
ranzas microestructurales. un Evangelio inculturizado en los mundos de
vida de los excluidos incrementala fuerza de resistencia de los "pequeños
relatos". La evangelización inculturizada puede transmitir la espeianza: esa
esperanza que tiene su punto de partida en una "pequeña historia'i La in-
culturación es capaz de hacer que vuelva a ser patente el carácter extrasisté-
mico y el imperativo antisistémico del Evangelio.
A esos "excluidos'l la Iglesia católica der Brasil les dedicará en el año
1995 su campaña de ayuno: "La fraternidad y los excluidos'l La palabra de
la Escritura elegida para ello está tomada del discurso de juicio que leemos
en el evangelio de san Mateo: "¿Eres tú, Señor?". Se trata, po, tunio, deljui-
cio de Dios a la vista de los hambrientos y los extranjeros, de los enfermos y
los encarcelados, de los que han quedado excluidos de la red del seguro de
enfermedad y de la atención de salud proporcionados por el Estado y el
mercado. Estas personas viven y esperan en medio de este mundo, sin ser
de este mundo. Representan la esperanza necesaria que, desde el punto de
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vista estadístico, no parece tener ya mucha importancia en las Previsiones
que se hacen para el futuro.
Así que la Iglesia y la teología se hallan ante una realidad transforma-
da y ante nuevos desafíos. No se trata ya principalmente de un "éxodo", de
la salida de en medio de una sociedad de esclavistas; no se trata ya única-
mente de los que son explotados por el "sistema", de Ia clase trabajadora o
de los que sólo cobran el salario mínimo. Con los marginados por el "siste-
ma" llega a la Iglesia misionera una nueva mayoría mundial. Esos excluidos
no constituyen una "clase trabajadora" representada por sindicatos. Su do-
lor crea conciencia pero no una communio articulada. Esa podrá ser la nue-
va tarea de la missio (cf. ChL 32). En ella habrá que Pensar a la hora de de-
finir las prioridades misioneras. Contra la niebla invernal que reina en la
gran Iglesia y contra la falta de perspectivas político-económicas, los exclui-
dos representan el horizonte real de la esperanzapara el mundo y la lglesia.
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EL ESPLENDOR DE DIOS
EN VASOS DE BARRO
Cultura cristiana e inculturación en las
Conclusiones de Santo Domingo
l. El contexto
1 .1 . La nueva conciencia eclesial
"Nueva evangelización, promoción humana y cultura cristiana" fue
el tema de la /V Conferencia del Episcopado Latino-americano previamente
determinado por el Papa y sus asesores. En la Carta del l2 de diciembre de
1990, el cardenal Gantin, Prefecto de la Congregación para los Obispos, co-
municó el tema al entonces presidente del CELAM, Darío Castrillón Ho-
yos. La "nueva evangelización" es la "idea central e iluminadora" y corres-
ponde a la tarea específica de la lglesia; la "promoción humana" se refiere
"a la delicada y difícil situación en que actualmente se encuentra América
Latina"; "cultura cristiana", siempre de acuerdo a la carta de Gantin, "es el
elemento de actualidad sobre el cual el CELAM viene insistiendo".l La
"nueva evangelización" como el "elemento englobante" (SD 22) de Santo
Domingo debería "iluminar" la "promoción humana" y "proyectarse (...)
sobre las culturas" latinoamericanas.
Frente a las tres conferencias del episcopado latino americano, ante-
riores a Santo Domingo, la de Río de Janeiro (1955), de Medellín (1963) y
de Puebla (1979),la novedad de Santo Domingo estaría en la profundiza-
ción de la relación entre la evangelización y el aspecto cultural, asunto que
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se reveló también, al igual que la evangelización, como un "elemento en-
globante", proyectándose sobre la Nueva Evangelización y la Promoción
Hurn"n". Revelación y oración, liturgia, fiesta y descanso, estructuras ad-
ministrativas y trabajo, miseria y liberación, lucha y contemplación, en fin,
todo lo que envuelve la vida, la comunicación, la exPresión, la creatividad,
la comprensión, la consciencia y los sueños del ser humano es culturalmen-
te modelado y determinado. Dios y el ser humano se expresan' revelan y
comunican en clave cultural.
La cuestión cultural emergió en la Iglesia con todo su vigor sobreto-
do a partir del grito y del sufrimiento de los pueblos y gruPos sociales colo-
nizados o culturalmente perseguidos o perjudicados que reivindicaron su
autonomía y/o identidad cultural. Hace treinta años, en su Carta Encíclica
Pacem in Terris,luan XXIII llamó la atención de la Iglesia para la emancipa-
ción de las mujeres y la descolonización de los pueblos hablando de las "se-
ñales de los tiempos" (n. 4ls), de señales de Dios en los tiempos de hoy. De
allá para acá y con la ayuda de antropólogos, las lglesias de América Latina
y di Caribe, se activaron hacia el colonialismo interno en cada país, del
cual sobre todo los pueblos indígenas, los afro-americanos y los metizos
eran víctimas. Concomitantemente, se percibió en las bases pastorales que
la cuestión cultural no es solamente un asunto étnico o un asunto subordi-
nado a la cuestión social de los pobres. Lo cultural es una de las cuestiones
humanas más amplias que muestra su relevancia en todas las cuestiones
pastorales pertinentes de hoy: en la ciudad y en el camPo' junto a los pue-
ülos indígenas, a los afro-americanos, a los mestizos, a los migrantes, a los
obreros, á las élites, a los pobres, en fin, junto a todas las clases sociales.
En una cuestión que abarca tantos aspectos y que es tan nueva en la
conciencia eclesial, condicionada por la polisemia conceptual con que los
propios científicos sociales nos confrontan, no era de esPerar que los dele-
gados de Santo Domingo, al hablar de cultura, hubiesen encontrado un
Ioncepto único, homogéneo, cartesiano. Las Conclusior¡¿s mencionan la
falta de preparación de la Iglesia en la cuestión cultural reconociendo "la
escasa piesencia de la Iglesia en el campo (...) antropológio-social" (sD
253). Pero no solo la complejidad científica de la cuestión cultural en sí di-
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vidió a los delegados de Santo Domingo. Había también intereses y lugares
sociales diferentes a partir de los cuales los respectivos sectores confeccio-
naron sus discursos pastorales.
1.2. Realidad e intereses
Sin un análisis correcto de la realidad, la "solicitud pastoral" se con-
vierte en un pragmatismo ad-hoc.las Conclusiones de Santo Domingo, co-
mo un todo, sufren un dislocamiento de la "visión de la realidad" del inicio
del documento, donde sería su lugar tradicional en Ia teología pastoral de
América Latina, a su interior. Se trata de un dislocamiento dispersivo y ato-
mizante. Fragmentos de realidad aParecen a lo largo de todo el documento,
pero sin la fuerza inspiradora de un "mirar analíticamente organizado", lo
que perjudicó también la pedagogía de reflexión sobre la cuestión cultural.
Una teología de la ciudad, para los moradores concretos de la ciudad de
ho¡ no podía partir deductivamente de la "ciudad celestial", sino que debe-
ría levantar su vuelo teológico inductivamente a partir de las condiciones
concretas de los moradores de la ciudad. Lo mismo vale para la reflexión
teológica-pastoral sobre la cuestión de la cultura. Enunciados ontológicos
como "Jesús Cristo es la medida de todo lo humano y por lo tanto también
de la cultura' (SD 228) son en sí correctos. Pero un saber hermético, como
"la moral cristiana" que, siguiendo las Conclusiones, "solo se entiende den-
tro de la lglesia" (SD 231), tampoco llega a mover el mundo. Los cristianos
no son guardianes de los misterios de Dios al pie de una "torre de marfil'l
sino distribuidores de la gracia de Dios en "vasos de barro'l La pedagogía
pastoral reclama el paso de la ontología a la alteridad, del "ser" ("cultura
cristiana") al"otro" ("inculturación"). Los obispos brasileros entendieron
muy bien esta diferencia cuando dieron, en sus Diretrizes a Santo Domingo,
al Tema III el título de "Pueblos Indígenas y afro-americanos: evangeliza-
ción a partir de su historia y sus culturas".2 Ese es el misterio de la encarna-
ción. Jesús Cristo no anunció la Buena Nueva a Partir de conceptos ontoló-
gicos del Reino sino a partir de la realidad socio cultural e histórica de su
pueblo.
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En el debate eclesialde Santo Domingo se cruzaron difusamente in-
tereses pastorales y administrativos, causas latino-americanas y romanas;
cada uno de los sectores, como es lógico, haciendo teología pastoral desde
su lugar y destinatarios. Así, se enfrentaron "universalistas" de la "cultura
cristiana" y "realistas" de la "inculturación", el neoplatonismo y el aristote-
lismo proveyendo las bases filosóficas más remotas. Frente a la condición
humana se cruzaron el "pesimismo" de San Agustín y el "optimismo jusna-
turalista" de Santo Tomás de Aquino.3 El resto -victorias y derrotas en la
elaboración de las Conclusiones- ya era una consecuencia de la "relación de
fuerzas" entre los casi 300 votantes, de los cuales solamente l6l eran dele-
gados electos por las respectivas Conferencias Episcopales.
Para entender el debate ideológico en torno a la cuestión cultural de-
bemos buscar su núcleo existencial/vivencial y psicológico. La cuestión cul-
tural no exige solamente un acercamiento intelectual o conceptual. Exige
una verdadera conversión personal y colectiva. Exige una revalidación de la
práctica cultural del pasado y cambios en la práctica de hoy. Los cambios
culturales, como todos los cambios, provocan resistencias. Los cambios
culturales en la Iglesia tocan la identidad eclesial y siempre son procesos de
largo plazo. Los propios delegados de Santo Domingo admiten la necesidad
de estos cambios al afirmar que la Nueva Evangelización "es antes que na-
da, un llamado a la conversión" (SD 24). Esta conversión exige cambios en
los estilos de vida, cambios de las estructuras de comunicación y organiza-
ción en el nivel individual y colectivo. La inculturación tomada en serio es
un proceso de despojamiento, metanóiay kénosis.
2. Cultura cristiana
2.L El texto
La temática de Santo Domingo, Nueva Evangelización (SD 23-156),
Promoción Humana (SD 157-227) y Cultura Cristiana (SD 228-286), es
desarrollada en los tres capítulos de la Segunda Parte de las Conclusiones. El
tercer capítulo que trata de "Cultura Cristiana" está subdividido en cinco
campos o cuestiones de esta "cultura cristiana":
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a) la cuestión de los valores y de la moral (SD 231-242);
b) la cuestión étnica: indígenas, afro-americanos y mestizos (SD 243-
251);
c) la cuestión de la modernidad y del mundo urbano (SD 252-262);
d) elcampo de la acción educativa (SD 263-278);
e) el campo de la comunicación social (SD 279-286).
Es interesante resaltar que después de una definición sumaria del
concepto de "cultura cristiana" en la introducción al tercer capítulo de la
Segunda Parte del documento, en los cinco sub-temas -con una excepción
(SD 263)- prácticamente desaparece del texto el paradigma de la "cultura
cristiana" Como si los autores, al tratar el tema de la "cultura cristiana" hu-
bieran sentido la disfuncionalidad de este concepto. Fuera del capítulo
"Cultura Cristiana" el concepto es más usado que al interior del capítulo
dedicado a este tema.
a) Aproximación al concepto
Siguiendo las Conclusiones de Santo Domingo se puede hablar de
"cultura cristiana" cuando "la fe, plenamente anunciada, pensada y vivida,
llega a hacerse cultura (...) cuando el sentir común de la vida de un pueblo
ha sido penetrado interiormente (...) y de ahí se 'proyecta en el ethos de un
pueblo... en sus instituciones y en todas las estructuras' (Juan Pablo II, Dis-
curso Inaugural, 20)" (SD 229).
La "cultura cristiana es el resultado final de un largo proceso de
"evangelización de la cultura" (SD 229,275). En el proceso de "evangeliza-
ción de la cultura", la "cultura cristiana" "invade hasta el núcleo dinámico"
(SD 229) de las culturas, "penetra" la vida de los pueblos, hasta "situar el
mensaje evangélico en la base de su pensamiento, en sus principios funda-
mentales de vida, en sus criterios de juicio, en sus normas de acción (Juan
Pablo II, Discurso inaugural,24)" (SD 229). A través de la "cultura cristia-
na" el Espíritu de lesús Resucitado "penetra y transforma los pueblos de di-
versas culturas" (SD 229), inclusive "los ambientes marcados por la cultura
urbana" (SD 302).
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b) Proyecto
La Iglesia tiene "un proyecto cristiano de hombre" (SD 268). La me-
ta de este proyecto es un mundo cristiano moldeado por la "cultura cristia-
na". Para este proyecto que -Por ser un proyecto ontológico- concretamente
no existe, todo en este mundo, ha de ser específicamente cristiano. Por lo
tanto, todo puede ser adjetivado como "cristiano" o, algunas veces, más res-
tringidamente, como "católico": "moral cristiana" (SD 231), "ética cristia-
na" (SD 242),"valores evangélicos" (SD 230), "normas cristianas" (SD
236), "conducta cristiana" (SD 239), "educación cristiana" (SD 264)' "edu-
cación católica" (SD 269, 275), "antropología cristiana" (SD 264), "cons-
ciencia cristiana" (SD 237), "preocupación cristiana" (SD 219).
Este proyecto avisora una "cristiandad moral" que puede convivir
con diferentes regímenes políticos, todos a su vez falibles, porque se basan
en sus "normas de moralidad, la llamada'ética civil o ciudadana" en la base
de un consenso mínimo de todos con la cultura reinante, sin necesidad de
respetar la moralnaturaly las normas cristianas" (SD 236). El modelo de la
"cristiandad moral" es el propio Cristo. "Caminar en dirección a El es Ia
moral cristiana" (SD 231). Por lo tanto, se debe "presentar la vida moral co-
mo seguimiento de Cristo" (SD 239). Esto "exige una renovada espirituali-
dad que (...) sea fermento de una cultura cristiana" (SD 45)' "Solamente la
santidad de vida alimenta y orienta una verdadera promoción humana v
cultura cristiana" (SD 3I)
El proyecto de "cristiandad moral" tiene una lógica que el mundo no
entiende. "La moral cristiana solo se entiende dentro de la Iglesia" (SD
23 I ). Por Io tanto, la Iglesia se convierte en la tabla de salvación del mundo.
Este mundo sufre un "creciente desajuste ético-moral" (SD 232) que genera
una anticultura cristiana, que es "la cultura de la muerte" (SD 26' 219'
235). Esta "cultura de muerte" resume los "males individuales y colectivos
que lamentamos en América Latina: las guerras, el terrorismo' la droga, la
miseria,las opresiones e injusticias, la mentira institucionalizada,la margi-
nación de los grupos étnicos, la corrupción, los ataques a la familia, el
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abandono de los niños y ancianos, las campañas contra la vida, el aborto, la
instrumentalización de la mujer, la depredación del medio ambiente" (SD
e).
Los laicos son elegidos explícitamente, como protagonistas de la
"cultura cristiana" (SD 97). Esa "cultura cristiana" señala el proyecto y la
meta de la Iglesia católica de transformar el mundo en un "mundo cristia-
no y/o católico'i a través de su doctrina e instituciones educativas. "La edu-
cación cristiana es la asimilación de la cultura cristiana" (SD Z0l;.4 6on-
cretamente las Conclusiores mencionan como instituciones generadoras de
"cultura cristiana" a la "escuela católica" (SD 278) y a la "universidad católi-
ca" (SD 276). Pero, podemos incluir en estas instituciones practicamente a
todas las instituciones sociales que llevan a la Iglesia a hacerse presente en el
mundo.
c) Metodología
La "educación católica" formal (SD 275, 276, 277), extra-escolar e
informal (SD 270) "es la mediación metodológica para la evangelización de
la cultura" (SD 271). La cultura evangelizada se vuelve "cultura cristiana'l
El diálogo entre la "cultura cristiana" y las culturas inicia un proceso de pu-
rificación y transformación de ellas hasta que se conviertan en "cultura
cristiana". "La fe, al encarnarse en esas culturas, debe corregir sus errores y
evitar sincretismos" (SD 230). El desafío del diálogo es la purificación de la
cultura del otro: "enfocaremos el desafío del diálogo entre el Evangelio y los
distintos elementos que conforman nuestras culturas para purificarlas y
perfeccionarlas partiendo de dentro, con las enseñanzas y el ejemplo de Je-
sús, hasta llegar a una Cultura cristiana" (SD 22) La inculturación del
Evangelio "pretende la incorporación de los valores evangélicos que están
ausentes de la cultura" (SD 230)
Al lado del "testimonio de vida cristians, gu€ es la primera e insusti-
tuible forma de evangelización" (SD 33, cf. EN 22),y de la "educación cris-
tiana'l Santo Domingo insiste que sea explícitamente anunciado "el nom-
bre, la doctrina, la vida, las promesas, el Reino y el Misterio de Jesús de Na-
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zareth, Hijo de Dios (cf. EN 22)" (SD 33). Se hace necesaria "la proclama-
ción vigorosa del anuncio de Jesús muerto y resucitado (cf. RM 44), raíz de
toda Evangelizacion, fundamento de toda promoción humana y principio
de toda auténtica cultura cristiana" (SD 33).
2.2. Limitaciones del texto
Los delegados de Santo Domingo no necesitaban crear sus reflexio-
nes sobre la cuestión cultural ex nihilo. El magisterio de la Iglesia, más con-
cretamente, el Vaticnno Il, Evangelii nuntiandi, Puebln y Redemptoris missio
ya ofrecieron elementos para el debate cultural. Pero, el tópico de la "cultu-
ra cristiana", no encajó bien en esta tradición, porque confunde una mane-
ra analógica de hablar sobre cultura, la "cultura cristiana", con las culturas
concretas. La "cultura cristiana" solo puede ser imaginada como un con-
junto de valores y referentes evangélicos que inspiran a los cristianos en el
diálogo con los pueblos y/o grupos sociales y sus respectivas culturas. Thm-
bién los valores y referentes evangélicos que no llegan propiamente a cons-
tituir una cultura. son culturalmente situados. Thmbién la "cultura cristia-
na" necesita ser inculturada. Probablemente por causa de eso el paradigma
de "cultura cristiana" se tornará episódico con el decurrir de la historia de
la lglesia. Al definir el concepto de cultura en Puebla (n. 386s), los obispos
latino-americanos siguieron los textos de Gaudium et spes (cf. n.53). En
función de una evangelización integral optaron por un concepto integral.
La cultura codifica "la manera particular como en determinado pueblo los
hombres cultivan su relación con la naturaleza. sus relaciones entre ellos
mismos y con Dios'i
Ia cultura como modo particular de vida de un pueblo remite siem-
pre a la especificidad de un conjunto de comportamientos constitutivos pa-
ra la construcción de la identidad de cualquier grupo social. Los fenómenos
culturales aislados son comprensibles solamente en el contexto global de
cada cultura. Si la cultura codifica la vida particular e integral de los grupos
sociales, el punto de partida para la evangelización es, necesariamente, la
vida particular e integral de estos grupos. Esa vida - símbolos y significados
religiosos, imaginario político-religioso, organización social, trabajo mate-
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rial y espiritual, etc.- debe ser decodificada y respetada en su diversidad pa-
ra que la Iglesia pueda cumplir su misión. Ella fue enviada por Cristo para
"manifestar y comunicar la caridad de Dios" (Ad gentes,l0). Esa caridad de
Dios se ruelve comprensible no a través de códigos universales de una "cul-
tura cristiana" o a través de una mera traducción literal, sino a través de su
encarnación/inculturación en los más diversos modos de vida de los pue-
blos.
Ya que la cultura representa siempre una forma particular de vida
humana, una "cultura cristiana" sería exactamente el aprisionamiento del
cristianismo por esta forma particular o el encuadramiento en una civiliza-
ción universal. No solo el mundo moderno y las culturas reclaman una "le-
gítima autonomía" (GS 56) frente a las religiones universales, sino que tam-
poco el Evangelio, sus expresiones y la práctica de sus ministerios, pueden
ser aprisionados en el interior de un patrón cultural, sea particular o su-
puestamente universal. La Evangelii nuntiandi responde a esta cuestión: "El
Evangelio y consecuentemente la evangelización, no se identifican por cier-
to con una cultura y son independientes en relación a todas las culturas"
(EN 20).
La visión pesimista del mundo (cf. SD 253) en las Conclusiones de
Santo Domingo contrasta, algunas veces, con la visión del mundo optimista
de la Gaudium et spes. El diálogo entre "cultura cristiana" y las culturas no
es un diálogo en pie de igualdad. Es el diálogo entre el perfecto y el imper-
fecto. Un diálogo que inicia un proceso de purificación y transformación
de las culturas hasta que estas se conviertan en "cultura cristiana'l "La fe, al
encarnarse en esas culturas, debe corregir sus errores y evitar sincretismos"
(SD 230). Por otro lado, la identificación del Evangelio con la "cultura cris-
tiana'l hegemónica y paradigmática, remite a los sujetos de otras culturas a
condiciones coloniales de evangelización. En el ámbito de la "cultura cris-
tiana", el propio lenguaje de las Conclusiones, al hablar de penetrar (SD
229,230, 302), invadir (SD 229), incorporar (SD 230), se vuelve agresivo y
machista, recordando las prácticas coloniales del pasado. La tentatva de im-
poner sígnos (símbolos, ritos, costumbres) universales de la "cultura cris-
tiana" para obtener significados universales, favorece los sincretismos. Las
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presiones universalizantes frente a una determinada cultura siempre llevan
a la clandestinidad de las prácticas particulares. Eso vale sobre todo para el
campo religioso.
A partir de la visión integral de la cultura, el paradigma de la "cultu-
ra cristiana" difícilmente puede ser equiparado con la tradición conciliar.
Una "cultura cristiana' no responde a la particularidad y pluralidad cultu-
ral de los pueblos latino americanos y caribeños, ni a los múltiples cristia-
nismos vividos en el mundo. Una supuesta "cultura cristiana", como punto
de partida o como punto de llegada de la evangelización respondería al dra-
ma de la "ruptura entre el Evangelio y la cultura" (EN 20, SD 253) con una
propuesta ambiciosa de incorporación de las culturas al cristianismo. Por
causa de su reducción sumaria de la complejidad y pluralidad de las cultu-
ras a una cultura ideal y perfecta, pero históricamente inexistente, el con-
cepto "cultura cristiana" es, por lo menos, ambiguo. Desde la preparación
para Puebla, los obispos brasileros advirtieron contra estas ambiguedades
del paradigma "cultura cristiana". "Se observa también'l señalaron en una
Asamblea General Extraordinaria, en abril de 1978, "que algunos sectores
abusan del título 'cultura cristiana en la América Latina' para defender el
mantenimiento del status quo de la sociedad, vaciando e instrumentalizan-
do la palabra 'cristiana'j'5
Los textos del magisterio son bien claros cuando alegan "innumera-
bles vínculos entre el mensaje de salvación y la cultura humana" (GS 58),
reflejan, pero una identificación entre Evangelio y cultura. "La Iglesia no se
encadena, por filerza de su misión y naturaleza, a ninguna forma particular
de cultura humana", afirma Gaudium et spes (n.42). ¿La "cultura cristiana"
no será también una cultura humana? ¿O deberíamos entender "cultura
cristiana" solamente como un conjunto de "valores universales" generados
por la "moral cristiana"? O la "cultura cristiana" es humana, por lo tanto
histórica y perfectible como las demás culturas, o ella es divina y ontológi-
camente perfecta. Siendo divina u ontológicamente perfecta dejana de ser
cultura. Ni el "ser", ni "Dios como sumo bien" (SD 232) tienen cultura. La
"cultura" es una propiedad de la humanidad.
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3.Inculturación
3.1. El texto
Elparadigma de la inculturación articula proPuestas frente a los de-
safíos culturales de la Evangelización. El Evangelio se puede exPresar en to-
das las culturas y de hecho, donde el Evangelio se encarna en una determi-
nada cultura, esta, siguiendo a los autores del documento, se vuelve cristia-
na. 'Así toda cultura puede llegar a ser cristiana, o sea' a referirse a Cristo e
inspirarse en El y su mensaje" (SD l3). En este pasaje el Evangelio universal
se convierte en una buena noticia específica para un determinado pueblo o
grupo social. La felicidad, el amor, la buena noticia, nunca son universales
o genéricos; siempre son conretos, específicos, contextuales.
a) Raíz
La analogía entre encarnación y presencia cristiana en el contexto so-
cio-cultural e histórico de los pueblos -la Lumen Gentium (LG 8) habla de
"una no mediocre analogía"- hace emerger en la reflexión teológico-pasto-
ral el paradigma de la inculturación (SD 30,243).lesÍts encarnado en me-
dio de su pueblo se sirvió del contexto cultural e histórico de él para expre-
sar los misterios de la salvación y la esPeranza del Reino. "Así la Nueva
Evangelización continuará en la línea de la encarnación del Verbo" (SD 30).
Encarnación, inculturación, presencia, proximidad, seguimiento, son pala-
bras semánticamente muy próximas. "La inculturación del Evangelio es un
imperativo del seguimiento de fesús y es necesaria Para restaurar el rostro
desfigurado del mundo (cf. LG 8)" (SD l3). En esta inculturación -segui-
miento de Jesús (Jo 17, 18) y asunción del mundo desfigurado (LG 8; cf.
Puebla 3l-39)- la lglesia actualiza los tres grandes misterios de la salvación:
la encarnacion del Nacimiento, la liberación de la Pascua y la diversifica-
ción cultural de Pentecostés (cf. SD 230). En la perspectiva del seguimiento
de Jesús y por causa de la vinculación a los misterios centrales de la fe, la in-
culturación no es algo optativo o sectorial, sino un imperativo para toda la
Iglesia. Las Conclusiones de Santo Domingo son taxativas: "Toda evangeli-
zación ha de ser, por lo tanto, inculturación del Evangelio" (SD l3).
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b) Meta
En la inculturación se entrelazan la meta y el método, lo universal de
la salvación y lo particular de la presencia. La meta de la inculturación es la
liberación y el camino de la liberación es la inculturación. "Una meta de la
Evangelización inculturada será siempre la salvación y la liberación integral
de determinado pueblo o grupo humano (...)" (SD 243). Esta liberación
genera relaciones sociales simétricas de diálogo como presupuestos del
anuncio de la Buena Nueva y de la celebración de los misterios. La incultu-
ración "es necesaria para restaurar el rostro desfigurado del mundo (cf. LG
8)" (SD l3).
¿Cómo restaurar este "rostro desfigurado"? Por la presencia cristiana
encarnada que es capaz de tornarse en la Buena Noticia para cada pueblo.
Esta Buena Noticia inculturada avisora la liberación de cada pueblo de los
poderes de la muerte, el fortalecimiento de su identidad y la perspectiva de
un futuro específico (cf. SD 243).La inculturación "se realiza en elproyecto
de cada pueblo, fortaleciendo su identidad y liberándolo de los poderes de
la muerte" (SD l3).
Finalmente, la presencia cristiana en las diferentes culturas y socie-
dades avisora el descubrimiento, el reconocimiento y la asunción de nuevos
valores para la Iglesia (cf. SD 230). Estos valores -las "semillas delVerbo"-
son anteriores al anuncio explícito del Evangelio (cf. GS 57d; Puebla 401,
403,451; SD 245; N[ensagen aos indígenas, 2). En la evangelización este "re-
conocimiento" de los valores culturales es un camino bidireccional. El
Evangelio que se hizo cultura en el decurrir de dos mil años, inspira tam-
bién con sus valores específicos a las culturas y ofrece nuevos horizontes.
c) Agentes
La inculturación como nueva proximidad eclesial en medio de los
pueblos y grupos sociales coloca el dedo en un punto neurálgico de esta
presencia, que es la estructura ministerial de la Iglesia. Santo Domingo ha-
bla mucho de la necesidad de la inculturación del Evangelio, pero no indica
pistas para la multiplicación de los agentes de inculturación. Es claro que la
J
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inculturación es el deber fundamental de todo el Pueblo de Dios ya que to-
da la Iglesia es misionera (AG 35). Por lo tanto, todos los bautizados re-
quieren encarnar su fe en el contexto concreto en que viven. Pero en una
cuestión tan nueva en la consciencia eclesial, el Pueblo de Dios precisa de
ayuda, de modelos, de ejemplos. Como mediadores cualificados de la in-
culturación, las Conclusiones de Santo Domirgo mencional al pueblo de
Dios, a la lglesia particula¡ a los Institutos seculares, a la parroquia, a los
pastores, catequistas, agentes de pastoral y teólogos.
Santo Domingo indica dos veces a la Iglesia local como el laborato-
rio de la inculturación. "La Iglesia particular (...) conoce de entrada la vida,
cultura, los problemas de sus integrantes y es la llamada a generar allí, con
todas sus fuerzas (...) la inculturación de la fe" (SD 55). Los obispos como
pastores regionales, deben, junto con el pueblo de Dios, coordinar e incen-
tivar esta inculturación. "La tarea de la inculturación de la fe es propia de
las Iglesias particulares bajo la dirección de sus pastores, con la participa-
ción de todo el pueblo de Dios" (SD 230). La parroquia deberá ser una co-
munidad misionera. Por lo tanto, ella también tiene la tarea "de hacer pros-
perar la inculturación de la fe en las familias, en las CEB's, en los grupos y
movimientos apostólicos, y a través de ellos, en toda la sociedad" (SD 58).
Catequistas y agentes de pastoral "serán instrumentos específica-
mente eficaces de inculturación del Evangelio" (SD 49). La propia incultu-
ración es ya una primera catequesis vivencial sobre el misterio de la encar-
nación. Por lo tanto, es necesario "una presencia efectiva de los agentes de
pastoral en las comunidades (...)" (SD 177).La presencia en siya tiene un
contenido querigmático. Siguiendo la Evangelii Nuntiandi, presencia, parti-
cipación, solidaridad ya son gestos iniciales donde los catequistas y agentes
de pastoral se tornan en una comunidad inculturada. La misión siempre es
una tarea comunitaria. Así debemos entender el testimonio de las comuni-
dades religiosas insertadas en medio del pueblo. Santo Domingo menciona
particularmente a los Institutos seculares: "Por su consagración buscan ar-
monizar los valores auténticos del mundo contemporáneo con el segui-
miento de Iesús vivido a partir de la secularidad; han de ocupa¡ entonces,
un lugar destacado en el trabajo de la Nueva Evangelización para la promo-
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ción humana y la inculturación del Evangelio" (SD 37). También los teólo-
gos, de u.u"rd'o a su campo específico, pueden "contribuir Para la incultu-
ración de la fe (...)" (SD 33).
d) Campos
La inculturación es una proPuesta amplia. No existen situaciones,
donde el Evangelio no tenga algo que declarar; no hay lugares a donde el
seguimiento de Jesús no lleve. La inculturación, por lo tanto, es una tarea
paia el mundo urbano y para el campo, para el mundo secularizado y para
ias culturas tradicionales, para ayer y para hoy. 'A Partir de la riqueza ina-
gotable de Cristo, han de buscarse las nuevas expresiones que permitan
lvangelizar los ambientes marcados por la cultura urbana e inculturar el
Evangelio en las nuevas formas de la cultura adveniente. La Nueva Evange-
lización debe inculturarse en el modo de ser y de vivir de nuestras culturas,
tomando en cuenta las particularidades de las diversas culturas, específica-
mente de las indígenas y afro-americanas" (SD 30).
Al lado de la pastoral junto a las llamadas culturas tradicionales,
también una "pastoral urbanamente inculturada" representa un desafío.
Por eso, "la Iglesia deberá inculturar el Evangelio en la ciudad y en el hom-
bre urbano (...)" (SD 256), en las familias, en las CEB's, en los movimientos
apostólicos 1' en toda la sociedad (cf. SD 58). El mensaje evangélico debe
inculturarse también "en la nueva cultura de la imagen" (SD 279).
De cierta manera, la inculturación corresponde al pronunciamiento
de luan XXIII. Evangelizar es la constante búsqueda de contemporaneidad
y contextualidad del Evangelio; por lo tanto, significa "poner el Evangelio
en diálogo activo con la modernidad ("')"; significa "inculturar el Evange-
lio en la situación actual de las culturas de nuestro Continente" (SD 24).
Eso es un largo proceso pedagógico y pastoral ya descrito por Evangelii
Nuntiandi (cf. EN 20ss; SD 256).La acción educativa de la Iglesia es un
ejercio de "inculturación delEvangelio en la propia cultura" (263). Al inte-
rior de una "pastoral de la inculturación, la educación es la mediación me-
todológica para la evangelización de la cultura" (SD 271).
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e) Niveles
la inculturación del Evangelio presupone un esfi.rerzo de la propia
Iglesia por su inculturación. l,o que necesita ser inculturado es elconjunto
de la Iglesia con sus estructuras, organización ministerial, liturgias, cate-
quesis (cf. SD 256). El rostro de la Iglesia local debe reflejar el rostro de los
respectivos pueblos que componen esta Iglesia. Esta "inculturación de la
Iglesia" busca "estimular una mayor realización del Reino" (SD 248)'
Varias veces Santo Domingo habla explícitamente de la inculturaciÓn
de la liturgia (SD 43, 53,248,256). En el inicio, todavía tímida y genérica-
mente, menciona una "sana inculturación de la liturgia' (SD 43). Después
eldocumento se vuelve más concreto. En fidelidad con el Concilio Vaticano
II, los pastores deben promover una liturgia que recuPere "las formas, se-
ñales y acciones propias de las culturas de América Latina y el Caribe'l En
esta tarea, se debe poner una especial atención a la valorización de la piedad
popular, que encuentra su expresión especialmente en la devoción a la San-
tísima Virgen, en las peregrinaciones a los santuarios y en las fiestas religio-
sas (...)" (SD 53). "En Santa María de Guadalupe", dice el documento, ci-
tando el Discurso Inaugural de Juan Pablo II, "es ofrecido 'un gran ejemplo
de evangelización perfectamente inculturada"'(SD I 5).
Ya en el contexto de la pastoral de los pueblos indígenas, Santo Do-
mingo propone concretamente la promoción de "una inculturación de la
liturgia, acogiendo con aprecio sus símbolos, ritos y expresiones religiosas"
(SD 248). Lo mismo acontece en el contexto de la pastoral urbana, que de-
be ser "inculturada con relación a la catequesis, a la liturgia y a la organiza-
ción de la lglesia" (SD 256).
Las Conclusiones de Santo Domingo tocan también la cuestión de la
inculturación en la formación sacerdotal. Los cursos específicos de misio-
nología deben instruir a "los candidatos al sacerdocio sobre la importancia
de la inculturación del Evangelio" (SD 128). Pero la inculturación no es so-
lo una cuestión de instrucción. Es un nugvo estilo de vida. Por eso se debe
"revisar la orientación de la formación ofrecida en cada uno de nuestros se-
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minarios, para que corresponda a las exigencias para la promoción humana
y la inculturación del Evangelio" (SD 84). Los pastores deben "dispensar
particular interés al desafío presentado por la formación sacerdotal de los
candidatos provenientes de culturas indígenas y afro-americanas" (SD 84).
Finalmente, la propia reflexión teológica -por ser contextual- ha de
ser inculturada. Por eso, Sanfo Domingo propone, para determinados con-
textos, "favorecer una reflexión teológica en torno de la problemática de la
tierra, dando énfasis a la inculturación (...)" (SD 177). La "Teología de la
Tierra" es una de las teologías contextuales mencionadas por Santo Domin-
go junto a la "Teología India'i Estas teologías inculturadas exigen de la lgle-
sia un gran esfi:erzo de acompañamiento y respeto. Por eso, los delegados
de Santo Domingo se comprometieron frente a los pueblos indígenas a
"acompañar su reflexión teológica, respetando sus formulaciones culturales
que los auxilian para dar razón de su fe y de su esperanza; crecer en el co-
nocimiento de su cosmovisión que hace de la globalidad de Dios, hombre y
mundo, una unidad que impregna todas las relaciones humanas, espiritua-
les y trascendentes" (SD 248). Esta inculturación y contextualización teoló-
gica son igualmente importantes para el mundo urbano. La propuesta pas-
toral de una reflexión teológica inculturada corrige y critica, de cierta ma-
nera la propia cristología y eclesiología de las Conclusiones de Santo Domin-
go.La realidad pastoral de América Latina y del Caribe contextualiza la re-
flexión teológica del documento.
3.2. Perspectivas del texto
Al pasar del concepto de "cultura cristiana" al paradigma de la "in-
culturación", se perciben las tensiones y contradicciones que atraviesan las
Conclusiones de Santo Domingo. Son tensiones a veces exógenas, a veces en-
dógenas de una lglesia que -por causa y a pesar de su larga tradición- lucha
por hacerse contemporánea y regional en sus pueblos, sin dejar de ser uni-
versal en su proyecto.
La cuestión de las culturas nos coloca frente a la cuestión del equili-
brio y de la articulación entre lo plural y lo singular, lo universal y lo parti-
.l
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cular, la identidad y la alteridad, el amor propio y el amor universal. El
amor propio -el amor a su causa, cultura e historia, que es constitutivo de
la construcción de la identidad- es a la medida del amor a los otros. euien
no ama su cultura, ni conoce su historia, ¿cómo puede amar a otros indivi-
duos y pueblos sin preconceptos y sin juicios de valor precipitados? pero
quien absolutiza su propia historia y cultura, tampoco tiene un conoci-
miento correcto de su pasado, ni ama a los otros como a sí mismo, sino que
se ama únicamente a sí mismo en los otros.
La inculturación avisora una nueva proximidad eclesial en la diversi-
dad histórico-cultural de cada pueblo y grupo social. Es una presencia cata-
lizadora que provoca cambios culturales sin interferencia explícita en la cul-
tura de los diferentes pueblos. La presencia del Evangelio puede restaurar y
fortalecer la identidadde un determinado grupo social. por otro lado, la re-
construcción de la identidad depende siempre del respeto, del diálogo y del
reconocimiento de los otros.
La inculturación como solidaridad socio-cultural y seguimiento de
)esús no puede ser confundida con la identificación del evangelizador o del
Evangelio con el otro y su cultura. Al no identificarse con ninguna cultura e
inculturarse en todas, los evangelizadores respetan la alteridad y preservan
la identidad del mensaje y de las culturas. La inculturación busca una pro-
ximidad respetuosa en la faceta de la alteridad, crítica frente al pecado y so-
lidaria en el sufrimiento. Al inculturarse en el mundo pluricultural, el
Evangelio universaliza su propuesta concretamente. El grano de trigo que
cae en la tierra y muere, trae muchos frutos (jo. 12,24). Er Evangeliá, uni-
versalmente "en casa", probando su relevancia a los "cansados bajo el peso
de su fardo" (Mt. I l, 28), despierta un nuevo ardor y alimenta la esperanza
delReino.
4. Prioridad de la inculturación
Af introducirse en las &nclusiones de santo Domingo, el lector pue-
de imaginarse una escalera donde la "inculturación" y la "cultura cristiana"
quedan en los lados extremos. Entre ambos se situaría el tópico de la "evan-
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gelización de las culturas': l¿ "evangelización de las culturas" -término usa-
do en fos documentos de la Iglesia desde la Evangelii Nuntiandi de Paulo
VI- puede ser leída en clave de "inculturación" o en clave de "cultura cris-
tiana". Unas veces, el concepto "cultura cristiana" -como meta o macrocul-
tura cristiana- busca incorporar todas las culturas en su interio¡ cooptando
hasta el concepto de "inculturación". Otras veces, el concepto de "incultu-
ración" emerge con toda su novedad como reexpresión del Evangelio en el
interior de las diferentes culturas, divisando cristianismos diversificados y
culturas cristianas en plural ecuménico. En todo caso, los extremos de la es-
calera imaginada, la "cultura cristiana" y la "inculturación", que rePres€ntan
proyectos bien diferentes, no pueden ser armonizados.
En medio de este ir y venir, las propias Conclusiones ofrecen una cla-
ve de lectura para la cuestión cultural. En las Líneas Pastorales Prioritarias
(287-302), ya en el final de la batalla por el texto, los delegados de Santo
Domingo tomaron opciones prioritarias comprometiéndose con una "nue-
va evangelización'l con una "promoción integral" y no, como era de espe-
rar, con una "cultura cristiana" sino con una "evangelización inculturada"
(SD 292). En las Líneas Pastorales Prioritarins,los delegados de Santo Do-
mingo reconocen que no les cabe optar por la creación de una "cultura
cristiana", sino por una "evangelización inculturada" en el contexto de la
ciudad y del campo, de los pueblos indígenas y afroamericanos, en el cam-
po de la educación y de los medios de comunicación. Silenciosamente sus-
tituyeron un leitmotiv de la IV Conferencia,la "cultura cristiana", por el pa-
radigma operacional de la "evangelización inculturada". Consecuentemen-
te, también en la Oración que cierra el documento, no piden la bendición
para una "cultura cristiana" sino "para una evangelización inculturada"
(sD 303).
Con esta "substitución paradigmática" caerían por tierra las preten-
siones veladas de instaurar. a través de la bandera de la "cultura cristiana",
una nueva cristiandad o reivindicar para la Iglesia las atribuciones de una
sociedad perfecta, todavía presentes en las discusiones en torno de un pedi-
do colectivo de perdón. [a Iglesia societas perfecfa no precisaba del perdón
o de la conversión. Con el Papa, los delegados piden perdón por el holo-
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causto desconocido del cual participaron "bautizados que no vivieron su
fe' (SD 20). Dan gracias a Dios por las luces de la primera evangelización y
piden "perdón por las innegabes sombras que cubrieron este período"
(Mensaje a los pueblos de América Latina y del Caribe, 2) . La Nueva Evange-
lización, delineada en Santo Domingo "es antes que nada, llamado a la con-
versión" (SD 24). En plena sincronía con Puebla,la Nueva Evangelización
ya no es una invitación a "quedar bajo un esquema eclesiástico, sino a aco-
jer por la fe el dominio espiritual de Cristo" (P 407). El "dominio espiritual
de Cristo" permite a los cristianos vivir y fermentar las culturas a Partir de
su visión del mundo. Conforme a la propia definición del Vaticano I/ (GS
53; cf. P 386s), la cultura es el sistema de vida de los pueblos y gruPos so-
ciales. Esta vida puede ser fermentada con abonos diferentes'
A través de los pueblos evangelizados Ia historia purifica constante-
mente las expresiones y prácticas ambiguas de la propia lglesia. En la proxi-
midad junto a los pobres y Otros esta Iglesia entiende y hace entender que
la alternativa de la exclusión socio-culturaly política no es la integración a
los macrosistemas sino la participación en la construcción de otro mundo
en lo plural. El futuro de los hambrientos no es la "barriga llena'l sino la
partición de los bienes y el compartir de la mesa. La utopía de los C)rros no
es el mestizaje, la aculturación o Ia androginia, sino el reconocimientc¡ de
su alteridad, constitutiva para la identidad de los demás. El sueño de los si-
Ienciados no es la construcción de un mundo nuevo "en el grito", sino una
vida integralmente nueva, donde la voz franca de los más necesitados es la
primera en ser oída. He ahí el verbo de los excluid<ls que se ha de hacer car-
ne: compaftir, participar, reconocer, escuchar. En la "evangelización incul-
turada" la iglesia aprenderá siempre con más profundidad que el "conoci-
miento del esplendor de Dios, que se refleja en el rostro de Cristo" no debe
ser guardado en una "torre de marfil'l sino cnlocado y comPartido en "va-
sos de barro" Q Co.4, 6s).
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Notas
I Carta del señor Cardenal llernardin Gantin. En: CELAM. Nova evangeliz.acao, pro-
mocño humana, cubura crisfá. Documento de trabaio. Sáo Paulo, Ed. Loyola, 1992,
p. l3-15.
2 Das Diretrizes a Santo Domingo. Sáo Paulo, Ed. Paulinas (Documentos da CNBB),
1992,p.17.
3 Cf. SUESS, Paulo. "Libertade e servidáo. Missionarios, iuristas e teólogos espanhois
do século XVI frente a causa indigena". En: IDEM (org.). Queimda e semeadura.Pe-
trópolis, Ed. Vozes, I 988, pág. 2 I -44, aqui 32ss.
4 L¿ "asimilación" de la "cultura cristiana" seria solamente posible si la "cultura cris-
tiana" no fuese un proyecto, sino que existiese en la realidad.
5 CNBB. Subsídios para Puebla. Sáo Paulo, Ed. Paulinas (Documentos de la CNBll,
l3), t978,p. t4 (n.52).
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EL EVANGELIO EN LAS CUTÍURAS:
CAMINO DE VIDA Y ESPERANZA
Apuntes para el COMIAVI
En la proximidad con los pueblos y grupos sociales, sintiendo las
amenazas a su proyecto de vida en carne propia, la lglesia se siente convo-
cada a la solidaridad. Esta solidaridad está en la lógica de la encarnación del
Verbo (cf. GS 32). En la proximidad actuante de sus agentes -entre los bau-
tizados no hay "pacientes", todos son agentes-, la Iglesia se contrapone "a
los poderes de muerte" (SD 13, 2a3) y se compromete con la transforma-
ción "de las estructuras de pecado" (SD 243) que atraviesan la realidad hu-
mana. La proximidad, el cuerpo a cuerpo del "buen samaritano", del profe-
ta audaz y del "buen pastor" representa el inicio de un largo proceso de in-
serción e inculturación socio-cultural. El dislocamiento socio-cultural, co-
mo consecuencia del seguimiento de )esús, es el inicio de una nueva expe-
riencia de Dios en la comunidad eclesial.
El seguimiento de )esús que es, sobre todo, seguimiento del Crucifi-
cado en los pobres, en los excluidos y en todos aquellos cuya identidad está
siendo destruida, es un imperativo del Evangelio y de la tradición de la lgle-
sia.2 Este seguimiento busca la restauración del "rostro desfigurado del
mundo" (SD l3; cf. LG 8), redimensiona las prioridades de la acción y del
anuncio y transforma el perfil sociológico de la lglesia. En la Iglesia que re-
conoce en los que sufren las "facciones sufrientes de Cristo" (puebla 3l ), la
misericordia prevalece sobre elsacrificio (Os.6,6; Mt. 9,13). De esta miseri-
cordia dice Gregorio de Nacianceno: "Queremos conquistarla por medio
de los pobres y de aquellos que ahora se encuentran aplastados contra el
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suelo" (PG 31,909). "Dos gestos", nos dice Ia Redemptoris Missio (n. l4),
"caracterizan la misión de ]esús: curar y perdonar".
Una dimensión ¡ al mismo tiempo, el imperativo de este seguimien-
to de |esús, la Iglesia los realiza a través de la inculturación del Evangelio
(cf. SD l3). ¿Qué significa en este contexto "Evangelio"? ¿Evangelio de Lu-
cas o de )uan? ¿Significa querigma o significa "Nuevo Testamento"? San Pa-
blo habla de "su Evangelio'l caracterizando así tanto el anuncio de Jesús
Cristo como el contenido de ese anuncio (Ro. 16,25s). Para el contexto en
que surgió la temática "Evangelio en las culturas", "Evangelio" significa tes-
timonio, presencia, querigma, liturgia, diaconía, organización eclesial, pro-
yecto de vida. ¿Cuál es la relevancia de las culturas para este "conjunto
evangélico" y cuál es la posibilidad de la inculturación del Evangelio? Con
la inculturación, siguiendo ala Redemptoris Missio (n.52), la Iglesia se vuel-
ve "una señal más transparente" y "un instrumento más apto" para anun-
ciar el Evangelio, no como una alternativa a las culturas, sino como su rea-
lización profunda: "La esperanza escatológica no disminuve la importancia
de las tareas terrestres sino que más bien apoya su cumplimiento con moti-
vos nuevos"(GS 2l ).
l. Proyectos de vida
El Evangelio y las culturas son proyectos de vida. Ambos transmiten
experiencias y propuestas de vida de órdenes diferentes, pero complemen-
tarios. El carácter experimental e histórico de ambos no representa un esta-
dio previo que espera ser superado por un saber definitivo que sería el fin
de la historia. El carácter experimental es una condición intrínseca del
Evangelio como "buena noticia" socio-históricamente situada y de las cul-
turas como "proyectos de vida". Ni el Evangelio, como experiencia de Dios
en las culturas humanas, ni las experiencias humanas en las diferentes cul-
turas pueden ser substituidas por tradiciones congeladas en el pasado.
En realidad, sin embargo, existe la tendencia tanto en las culturas co-
mo en la administración del Evangelio por las Iglesias de privilegiar expe-
riencias delpasado en tradiciones estáticas, en detrimento de nuevas expe-
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riencias históricas. La tradición evangélica y la sabiduría cultural de los an-
cestros representan un legado de apropiación, frente al pasado, y de bús-
queda de realización, frente a nuevas circunstancias históricas.
Evangelio y culturas apuestan en la continuidad de la vida colectiva y
en su emancipación de las contingencias de la suerte, de la arbitrariedad del
más fuerte y del determinismo biológico. El Evangelio, por tener una es-
tructura dialogal, y las culturas por representar diferenciaciones regionales,
buscan lo plural de las realizaciones humanas en la integridad de cada gru-
po y persona. En consecuencia de eso, son celosos de la identidad de las
personas y de los grupos sociales y por su libertad con responsabilidad.
A través de las culturas, los grupos humanos "crean alas" que les per-
miten sobrevolar las barreras psicosociales, biológicas y geográficas. El
Evangelio apoya este vuelo, a partir de su núcleo utópico de vida en abun-
dancia para todos. El vuelo por cuenta propia confiere a los grupos sociales
una gran responsabilidad. La autonomía de vuelo, pero, que es una con-
quista cultural, no deja de ser parte integrante de la naturaleza. La naturale-
za no puede ser reducida al estatuto de un mero objeto del sujeto social.
Ella es también su hermana.
La identificación premoderna o antimoderna entre las personas y la
naturaleza significa una regresión; la separación radical no toma en cuenta
el estatuto de creación que une a ambos en un parentesco profundo. La al-
ternativa de la identificación regresiva y de la separación radical de las per-
sonas de la naturaleza es la no identidad articulada y la complementación
entre aquellas que, como criaturas, al mismo tiempo, son semejantes y dife-
rentes. Hoy, cualquier calamidad ecológica es también un desastre antropo-
lógico. Y los desastres antropológicos -el colonialismo, el racismo, la mise-
ria, la dominación de la mujer así como las epidemias y las enfermedades
cancerígenas- reflejan un desacierto en la relación hombre/mujer y natura-
leza. En el campo de la evangelización,la utopía de la reconciliación entre
ambos es alimentada por la memoria de la convivencia pacífica en el paraí-
so y la promesa de la paz mesiánica (ls. 2,4; I I ,6ss). La cuestión ecológica,
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por ser una cuestión eminentemente antropológica, es también una cues-
tión teológica.
Como los pueblos, en sus culturas, también los evangelizadores ha-
cen una evaluación y apropiación crítica de las conquistas de la moderni-
dad. En nombre de la identidad del Evangelio y de los pueblos denuncian la
ambivalencia de estas conquistas, sus tendencias colonizadoras, dominado-
ras y destructoras, sin alimentar el sueño de un retorno al Ancien Régime.
Evangelio y culturas reivindican no Ia substitución de la razón instrumental
y de la autonomía del sujeto, sino su complementación por larazón comu-
nicativa y participativa de todos. Inclusive frente a la naturaleza. El compar-
tir de la palabra y de los bienes, en base de la igualdad, entre sujetos irre-
ductiblemente diferentes, que no son indiferenfes unos para otros, sino soli-
darios -ese es el desafío cultural y evangélico para la convivencia en la "al-
dea global" en el fin de este siglo.
En la tradición judeo-cristiana no existe un conflicto estructural en-
tre cultura y religión. Las adquisiciones culturales no fueron robadas a
Dios, como en la tradición griega, codificada en el mito de Prometeo, ni
donadas por un héroe civilizador, personaje mítico con trazos divinos en
muchas tribus indígenas. Cultura es tarea. La humanidad debe cultivar la
naturaleza y conservafla (Gn.2,15). Ella crea su mundo específico, su se-
gundo medio ambiente, por orden divino. El cultivo y la protección de la tie-
rra/naturaleza representan un servicio a la humanidad y un homenaje a
Dios.3
El campo propio del Evangelio, como palabra de Dios, es de orden
trascendental y teológico; el de la cultura, como creación humana, de orden
antropológico. La historia es el camino donde el Evangelio encuentra a las
culturas y pide "autostop". Quien pide "autostop'i -si no es asaltante- no
tiene la intención de apropiarse del auto del otro. El otro, en nuestro caso,
la cultura, puede viajar solo, sin el Evangelio. En las sociedades modernas el
cristianismo es solamente un referente optativo. Por lo tanto, el Evangelio
es huésped en las culturas. Puede dar señas sobre caminos alternativos ¡
eventualmente, ayudar a cambiar una llanta baja. Para eso necesita conocer
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el carro y necesita saber comunicarse con el conductor. El arte de la comu-
nicación del "Evangelio en las culturas" o de una "evangelización incultura-
da'i de parte de los evangelizadores, consiste en:
- el reconocimiento de la gratuidad (¡no necesidad!) de la propia pre-
sencia del Evangelio,
- la demostración de la relevancia socio-cultural e histórica del Evan-
gelio para las culturas,
- el respeto mútuo de la diferencia y de la autonomía de dos órdenes'
el teológico y el antropológico,
- el descubrimiento de la afinidad y complementariedad entre ambas y
en la posibilidad de su articulación.
1.1. Las culturas
En la convivencia con los pobres, la Iglesia latino-americana descu-
brió que atrás del macro-sujeto "pobre" se esconde una gran diversidad y
riqueza cultural de sujetos profundamente diferentes.4 Los pobres son tam-
bién orros, sujetos de culturas, con proyectos de vida diferenciados. Estos
proyectos de vida continuan, a pesar de que sus culturas originales fueron
mutiladas o destruidas. Los grupos humanos viven siempre en continuidad
cultural con su pasado o, donde ese pasado fue interrumpido, reelaboran
sobre las ruinas de ese pasado nuevos proyectos de vida y esperanza. Nin-
gún grupo social vive estadios o tiempos a-culturales. La cultura distingue
al grupo humano del grupo animal. Thmbién los que viven bajo un viaduc-
to, los migrantes sin destino y los recolectores de papel y comida en los ba-
surales de las grandes ciudades son sujetos de cultura.
En las culturas -cultura entendida como el concepto antropológico
de sistemas y proyectos históricos de vida colectiva de los grupos sociales-
los pueblos organizan el conjunto de su vida material, social, intelectual y
espiritual/religiosa. Estos proyectos que transmiten experiencias de vida y
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sueños de felicidad, son también atravesados por ambigüedades, limitacio-
nes humanas, impasses, "estructuras de pecado" y "poderes de muerte"
(SD 243). En la práctica cultural cotidiana los pueblos ajustan Permanente-
mente sus sistemas y proyectos de vida, inventan nuevas soluciones para
superar los impassesy corrigen los desvíos.
1.2. El Evangelio
Semejante a las culturas, el Evangelio también contiene la propuesta
de un proyecto global de vida que respeta la organización de las sociedades
y la articulación del sentido. Es la propuesta vinculada al anuncio de un
Dios de vida que en el Evangelio habla a los pueblos en sus circunstancias
socio-culturales concretas; un Dios creador del mundo que, a través del
misterio del Verbo encarnado, asumió la humanidad ,v vino "Para restaurar
el rostro desñgurado del mundo" (SD 13. cf. LG 8), señalando caminos de
liberación, caminos de vida y esperanza (cf. GS 22; Puebla 400).
Ontológicamente, como exigencia del propio concePto de Dios, el
Evangelio es un proyecto perfecto de vida plena. El proyecto evangélico de
vida apunta hacia la construcción de una sociedad justa y solidaria. Los
cristianos sueñan en sociedades transformadas por el Evangelio como
prueba y anuncio del Reino, Reino de vida en plenitud, de justicia e igual-
dad, de libertad y comunicación fraterna.
I.j. Evangelio y culturas
¿Cómo puede este Evangelio ser expresado y articulado en las cultu-
ras humanas? El Evangelio es para las culturas como la energia eléctrica pa-
ra las lámparas. La energía eléctrica en sí es invisible. Ella solo puede ser
vista a través de una lámpara o de un aParato eléctrico. También la "energía
evangélica" en sí es invisible. Ella se vuelve Perceptible y comunicable sola-
mente a través de "aparatos" culturales. Estos "aparatos" o mediaciones
pueden ser de naturaleza material (construcción de una iglesia), social (tra-
bajo, fiesta, organización política), e ideológica (filosofía, religión, produc-
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ción literaria y simbólica). Existen aparatos culturales, como las lenguas
que participan delcampo material, social e ideológico.
En las mediaciones histórico-culturales del proceso de "evangeliza-
ción inculturada" (SD 298ss) se pierde parte de la "energía evangelizadora".
El "esplendor de Dios" no cabe Plenamente en los "vasos de barro" (2Co.
4,6s) de las culturas. La "energía evangélica" no cabe, ni se agota en su tota-
lidad en las "lámparas culturales" de los pueblos. El propio Hijo de Dios'
encarnado en la cultura de su pueblo, no podía confrontar su pueblo "cara
a cara" con las cosas divinas. Tüvo que recurrir a las parábolas, metáforas,
señales y símbolos para expresr aproximadamente la Buena Noticia en la
cultura de Israel. Solamente la experiencia mística es capaz de captar, en un
determinado momento, la "energía evangélica" en su totalidad. Pero todos
los místicos sufrieron en su propia carne el problema de comunicación de
su experiencia.
La comunicación de la Palabra y experiencia de Dios en las culturas,
es siempre una aproximación. La "evangelización inculturada" no busca
una "inculturación perfecta" como punto de llegada. Hay siempre caminos
a recorrer y experiencias por hacer, a nivel de los agentes y del mensaje
erangélico. La permanente necesidad de la inculturación Para los agentes
misioneros es desarrollar el principio misionero de la lglesia que impulsa al
encuentro biográfico e histórico de los otros, como pueblos o grupos hu-
manos. La permanente exigencia de inculturación del Evangelio a través de
la revelación de la "comunidad y misión trinitaria" en culturas que históri-
camente caminan y se diversific¿n. Frente a los dos órdenes -el orden teoló-
gico y el orden antropológico- no existe la posibilidad de una "incultura-
ción perfecta'l En la condición histórica de los grupos humanos, el proyec-
to perfecto de Dios no cabe en las culturas y lenguajes humanos, donde so-
lamente puede ser descrito en analogías, metáforas y conceptos. La volun-
tad de crear la "cultura pura" que a veces animó los proyectos misioneros
en la "erradicación de las idolatrías" y en la destrucción cultural, es la nega-
ción de la historia, o, teológicamente dicho, la busca de grupos humanos
sin "pecado original'i La salida del paraíso es condición e inicio de la histo-
ria. La imposibilidad de construir o reconstruir la "cultura pura", pero, no
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justifica la apatía misionera frente a las "estructuras del pecado" o la con-
formidad con un "perro mundo".
2. Estructuras de muerte
Recientes pronunciamientos del magisterio universal y latinoameri-
cano de la lglesia, mencionan, al lado de una cultura como sistema y pro-
yecto de vida, también una "cultura de muerte'l "Cultura de muerte"S, de
acuerdo a estos textos, son prácticas contra la vida. Son los llamados anti-
valores, como la violencia, el terrorismo, el narcotráfico, la eutanasia, el
aborto, la guerra y la guerrilla. Podríamos aumentar además la explotación
del trabajo humano, la marginación socio-cultural de un número cada vez
mayor de excluidos, la dominación política, por parte de grupos hegemóni-
cos, el racismo, el etnocidio y el genocidio. De hecho, se trata de "estructu-
ras de muerte'l "poderes de muerte" (SD 243) y/o antivalores. Como peca-
do individual o social ("estructuras de pecado") estos poderes de muerte
atraviesan las culturas en grados diferentes.
Por razones de orden epistemológico, antropológico y teológico se
debe distinguir "estructuras de muerte" y "antivalores" que pueden atrave-
sar las culturas, de las culturas propiamente dichas. El carácter histórico,
transitorio e imperfecto de las culturas y la presencia efectiva de muerte que
las atraviesa no permite hablar de "culturas de muerte". Las "estructuras de
muerte" y los "antivalores" no llegan a constituir la cultura de ningún pue-
blo o grupo social, ya que la compleja realidad de la cultura no puede ser
reducida a estructuras que atentan contra la vida o a antivalores. Sujetos
colectivos -pueblos y grupos sociales- orientan sus culturas para la vida.
Con todo, genocidio y etnocidio hacen parte de la historia de este conti-
nente. "Estructuras de muerte" y "antivalores" pueden, desde su interior,
anidarse en estas culturas o, desde el exterior, apoderarse de ellas, dificul-
tando o hasta interumpiendo su proyecto de vida.
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2. 1. Argumento epistemológico
Es una exigencia de orden epistemológico que un concepto no sea
delimitado por contenidos contradictorios; en el caso del concepto cultura,
este no puede ser a la vez entendido como sistema/proyecto de vida y de no
vida, es decir de muerte. El concepto "cultura", aplicado a sistemasiproyec-
tos opuestos como "vida" y "muerte" ("cultura de vida", "cultura de muer-
te"), comienza a "bailar", junto con todo su campo semántico. En este caso
se podría más bien hablar simplemente de "inculturación", sin restringir es-
ta "inculturación" a una "inculturación en la cultura de vida" de un deter-
minado pueblo, ya que se asumiría que existen dos culturas en cada pueblo,
una cultura de vida y otra de muerte. Al calificar a las culturas positiva y
negativamente, el concepto pierde su pertinencia analítica.
Una "cultura de muerte" es una cultura sin sujeto. ¿Cuáles serían los
pueblos o grupos sociales que podrían ser identificados como sujetos de
una "cultura de muerte"? En rigor, solamente se podría pensar en mons-
truos, enfermos mentales o asesinosisuicidas organizados. Para un grupo
de narcotraficantes, terroristas o cobradores de intereses excesivos, el objeto
principal de su proyecto y de sus actividades no es la propia muerte, ni la
muerte de otros. Las élites de la sociedad de clases necesitan de la clase su-
balterna. Ella hace parte de su condición de vida parasitaria.
Una "cultura de muerte" debería ser pensada como fratricida y suici-
da al mismo tiempo. Una guerra aniquiladora de un grupo contra otro
siempre busca, aún con argumentos perversos, la vida del propio grupo. El
infanticidio históricamente practicado por pueblos indígenas en las Améri-
cas buscaba siempre la vida de la colectividad. Aún en los actos criminales
contra la vida hay siempre una rebanada de vida en juego que nos impide
hacer del crimen o de la "estructura" una "cultura de muerte". Una "cultura
de muerte" sería un fenómeno necrófilo y patológico.
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2. 2. Argumento antropológico
El concepto "cultura" designa sistemas y proyectos estructuralmente
orientados para la vida. Las "culturas" exigen sujetos que pueden ser pue-
blos o grupos sociales, organizados en torno de su vida y sobrevivencia. Vi-
vir es siempre un convivir. Solamente en casos patológicos -y por poco
tiempo- vivir se puede convertir en un contra-vivir.
Los "antivalores" no representan valores, sino la ausenqia de ellos.
También Ia violencia y todas las prácticas que atentan contra la vida no son
culturas, sino "anticulturas". La muerte no es una forma específica de vida
("antivida"), sino su ausencia. La destrucción organizada o generalizada de
la vida ("estructuras de muerte") o "antivalores") representan la ausencia
de la cultura, el gran cero cultural, sin sujeto colectivo identificable. Ningún
pueblo o grupo social, pero, consigue vivir sin cultura. "Antivalores" 
,v 
"an-
ticulturas" no tienen autonomía, necesitan, como las bacterias y parásitos,
un cuerpo cultural al que piden "autostop".
Antropológicamente, una "cultura de muerte" representaría la orga-
nización de un pueblo/grupo social en torno de su suicidio o de la elimina-
ción de otros pueblos o grupos sociales. Estructuras de muerte que atravie-
san las culturas no tienen la autonomía amplie de una cultura. Las malas
hierbas, como la muerte y Ia violencia, pueden ser cultivadas como las bac-
terias. Pero la salud no se define a partir de la enfermedad. La enfermedad
está subordinada a la salud. Las culturas no pueden ser reducidas a un siste-
ma de valores o antivalores. Los organismos culturales reaccionan contra
las estructuras de muerte y contra las "bacterias" de los antivalores. La re-
sistencia permanente de las culturas contra la muerte, garantiza la vida de
los pueblos. Por eso también es redundante hablar de una "cultura de resis-
tencia'l
2.3. Argumento teológico
La concurrencia entre "cultura de muerte"y "cultura de vida" consti-
tuye, teológicamente, un dualismo entre vida y muerte. La tradición teoló-
t-
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gica de la lglesia condenó todas las explicaciones dualistas del mundo, sea
de origen platónico, gnóstico, maniqueista o monistas. Tomás de Aquino
(1225-1274) ayudó a aclarar la relación entre el orden natural y el 5obrena-
tural, contra cierta confusión que había en la "Teología de las Sentencias",
del siglo XII. Tomás afirma que lo natural está ligado a la esencia de los se-
res, y no puede ser substancialmente cambiado o adulterado por elpecado,
ni dispensado por lo sobrenatural.ó Con eso, Tomás de Aquino nos ofrece
dos argumentos contra el dualismo "cultura de vida" versus "cultura de
muerte".
Primero, el pecado y la muerte como su consecuencia, no están en
pie de iguadad al lado de la gracia y de la vida. Segundo, no puede haber un
intervencionismo de la gracia o del Evangelio frente a las culturas. Por el
Verbo encarnado, la naturaleza humana y la realidad cultural fueron asumi-
das, no aniquiladas (cf. GS 22).En una "cultura de muerte" no habría la
posibilidad de la encarnación del Verbo. El Verbo podría aproximarse a esta
cultura solamente como su destructor. Pero Jesús asumió las culturas (Pue-
bla, 400) y destruyó el poder autónomo del pecado. Una "cultura de muer-
te" sería una cultura de la cual "la luz verdadera que ilumina a todo el hom-
bre" (Jo. l,9s) tendría que haber sido expulsada. (cf. GS 57).
La cultura como creación humana, pertenece, de acuerdo a Tomás de
Aquino, al orden natural, el Evangelio al orden sobrenatural. Una "cultura
de vida" al lado de una "cultura de muerte" crearía, teológicamente, el pro-
blema del dualismo entre una parte de la creación esencialmente corrupta v
otra parte intacta. A pesar del pecado (original), siguiendo la teología esco-
lástica, el orden natural permanece esencialmente intacto y sin fallas sus-
tantivas.
Los pueblos pueden, en el plano natural, vivir, y de hecho vivieron
mucho tiempo y muchos continuan viviendo, sin la presencia explícita del
Evangelio en sus culturas. No por eso viven en "culturas de muerte". El
Evangelio pertenece al campo de la gratuidad. Pueblos, grupos sociales e
individuos pueden vivir sin el Evangelio y hasta sin religión o referencia ex-
plícita de Dios. En la búsqueda de las grandes soluciones de la humanidad,
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los cristianos hoy participan de un movimiento macroecuménico junto
con otras religiones y los adeptos de un pensamiento post-metafísico. El
presupuesto del "orden natural esencialmente intacto" permite, en todas las
contribuciones humanas orientadas para el bien común, ver el dedo de
Dios. Por causa de esta dignidad original intacta que une positivamente la
cultura a la construcción de la vida social, la Iglesia -al miimo tiempo que
reafirma Ia dignidad trascendente de la persona- respeta la libertad y ...o-
noce "legítima la autonomía que la cultura reclama para sí" (GS 5ó). La
Iglesia no dispone de una concepción de verdad o de bien que pueda impo-
ner a la humanidad. "La fe cristiana", de acuerdo con centesimus Annus de
Iuan Pablo II, "no pretende encarcelar en un esquema rígido la variable rea-
lidad socio-política y reconoce que la vida del hombre se realiza en la histo-
ria, en condiciones diversas v no perfectas" (cA 46).Lapropia historia de
la evangelización se realiza en estas condiciones. "La lglesia, reuniendo en
su propio seno a los pecadores, al mismo tiempo santa y siempre en la ne-
cesidad de purificarse, busca sin cesar la penitencia y Ia renovación" (LG g).
si confundimos "estructuras de pecado" con "cultura de muerte,,, tendría-
mos que admitir el dualismo muerte/vida no solo en las sociedades laicas,
sino al interior de la propia Iglesia. con eso admitiríamos la corrupción
substancial del mundo, desde la creación del hombre y de la mujer (.peca-
do original") y su no-redención por la cruz de Cristo.
3. Proximidad por la inculturación
En el paradigma de la inculturación (o de la "evangelización incultu-
rada") se discute hoy al interior de las Igresias la relación entre Evangelio y
culturas, más específicamente, la relación entre la proximidad posibli y ne-
cesaria entre ambos. La proximi dad posibte entre Evangelio y culturas ha de
ser limitada frente a la autonomía e identidad que ambos legítimamente re-
claman para sí.
La proximidad necesaria entre Evangelio y culturas, trazada entre
identificación y ruptura, ha de tomar en cuenta las condiciones de comuni-
cación entre ambos. Entre lenguas y sistemas de comunicación totalmente
diferentes -lo que significaría la ruptura entre Evangelio y culturas- no hay
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comunicación. Por lo tanto, si el Evangelio quiere ser buena noticia en las
lenguas y lenguajes humanos necesita aproximarse a ellas y expresarse en
ellas. Por otro lado, para ser buena noticia específica en las culturas huma-
nas, el Evangelio no se puede identificar con las culturas. Eldiscurso sobre
la evangelización inculturada es el discurso sobre el cuerPo a cuerpo de la
evangelización junto a los pueblos y sus Proyectos de vida, codificados en
sus culturas. "Evangelio" y "culturas" son dos cuerPos diferentes que se co-
munican e intercambian sus energías como amantes que tienen un objetivo
común, la vida colectiva de un grupo social o Pueblo. Los amantes no se
comunican a larga distancia o por fax, sino en el abrazo' en el contacto, en
el diálogo, en el intercambio y en la participación.
3.1. Seguimiento de ]esús
Jesús se encarnó en Nazareth, Pero no se identificó con los nuzare-
nos. No se identificó con los propios hermanos, ni con la madre, sino con
la voluntad del Padre (Mt. 12, 47-50). Y él cumple esta voluntad delPadre
en la proximidad con los pobres (Mt. 25, 3l-4ó). Ellos son destinatarios e
instrumentos de su Misión liberadora. La liberación solamente puede ser
radiml, si tiene raíces en el contexto cultural de un respectivo pueblo. El
Verbo encarnado en medio de su pueblo se sirvió del contexto cultural e
histórico de su pueblo para expresar los misterios de la salvación y explicar
la esperanza del Reino. 'Así la Nueva Evangelización continuará en la línea
de la encarnación del Verbo" (SD 30). En el seguimiento histórico delVer-
bo encarnado está toda la inspiración profunda y mística de la evangeliza-
ción inculturada. Encarnación, incuhuración, presencia, seguimiento, se vol-
vieron palabras semánticamente próximas.
La asunción plena de la vida humana por Jesús Cristo -"con excep-
ción delpecado" (Hb. 4,15; cf. GS 22y SD 243)- solo se puede analógica-
mente postular y decir del Evangelio y de la lglesia. Más allá del pecado, el
Evangelio de Jesús Cristo encuentra barreras de orden estructural que im-
piden su comunicación plena. Al hablar de los misterios de Dios en los len-
guajes culturales, siempre se habla con analogías, parábolas, metáforas o
conceptos. Nunca hay identidad entre nuestros conceptos, visiones, exPre-
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siones, dogmas, lenguajes, actitudes humanas y la realidad misteriosa de
Dios.
Al aproximar el Evangelio a las diferentes culturas y contextos socia-
les, el proceso evangelizador que las Iglesias pretenden llevar adelante en su
obra misionera, catequética y pastoral, participa de las ambigüedades histó-
ricas de los proyectos humanos. Las diferentes culturas apuntan hacia dife-
rentes proyectos de vida. Por ser históricos, son cambiantes e imperfectos.
El Evangelio también es un proyecto de vida. Alhacerse carne en las cultu-
ras, en las manos de las personas concretas, el propio Evangelio se welve
frágil. Frágil por no poder hacerse presente plenamente en ninguna cultura
y por ser totalmente gratuito. Al invertir las prioridades, colocando la nece-
sidad de la salvación en frente y encima de su gratuidad, los evangelizado-
res cometieron históricamente errores y pecados, en nombre del Evangelio.
Desde las Retractationes de Agustín, la Parábola del Gran Banquete sirvió
para "obligar a todos a entrar, para que se llene la casa" (Lc. 14, 23). Mu-
chas veces, los evangelizadores no esperaron el día de la cosecha ¡ antes de
tiempo, arrancaron con la cizaña también el trigo (cf. Mt. l3,24ss).
La proximidad de la encarnación hace al propio Hijo de Dios irreco-
nocible (Jo. 1,26), contado entre los malhechores (Mc. 15,28) y condenado
por la propia religión. No solamente las culturas son atravesadas por es-
tructuras de pecado. Thmbién el Evangelio encarnado puede ser puesto al
servicio de dos señores. La Iglesia, como lugar de evengelización 1'las cultu-
ras, como proyectos de vida, acumulan el esplendor de Dios de vida en "va-
sos de barro" (2 Co. 4,6).
Polaridad y diferencias humanas vividas en la solidaridad fraterna y
en la espectativa escatológica de ver las cosas de Dios "cara a cara" (lCo.
13,12), hacen de la proximidad del Evangelio en las culturas no solo una
bandera de la precariedad, sino también una condición de la vida humana
generadora de luz, historia y progreso. Aunque el Evangelio no quepa ple-
namente en las culturas, puede ser vivido auténticamente en todas ellas, so-
bre todo a través del testimonio. El testimonio de vida va más allá que la
palabra sobre la vida. La señal puede tocar más profundo que elconcepto.
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3.2. Dislocamiento eclesial
La Misión de la Iglesia es evangelizar, por lo tanto, testimoniar, anun-
ciar y denunciar. Esa Misión se realiza en el seguimiento de )esús, misione-
ro que se hace Camino y Palnbra de Dios. El conduce la lglesia, muchas ve-
ces, como Pedro, hacia donde no quiere ir (cf. Jo 2l'18). En el seguimiento
misionero, en el dislocamiento Permanente, la Iglesia se hace camino y pa-
labra. La Misión representa la radical necesidad de dislocarse, de hacerse
camino, de comunicarse y volverse palabra de Dios por el anuncio de la
Buena Noticia del reino, a través de la aproximación a los pobres y a los
otros. El profeta que es una revelación de Dios, es despreciado en su casa
porque Dios se revela en el camino. La caminata misionera nos hace ínte-
gros al hacernos descubrir, participar y comunicar, a Partir de la profundi-
dad de nuestro ser y del ser del otro, el "Dios conocido'] el Emanuel.
El anuncio del Reino está estrechamente vinculado a la conversión a
la penitencia: "Haced penitencia porque está próximo el reino de los cielos"
(Mt. 3,2). Conversión, dislocamiento, comunicación como participación
de la palabra y de los bienes, el anuncio del Reino garantizan la vitalidad del
pueblo de Dios. La Iglesia misionera -pueblo mesiánico que tiene por cabe-
za a cristo, por condición la liberación de los hijos de Dios y por meta el
Reino (cf. LG 9)- garantiza la vitalidad de toda la lglesia. La Iglesia Misio-
nera no es un sector de la lglesia. Ella es la Iglesia Porque toda la Iglesia es
misionera (AG 35; cf. LG l7).
Así también, la inculturación, sobretodo en la perspectiva del 
-segui-
miento de Jesús como dislocamiento y aproximación, y por causa de la vin-
culación a los misterios centrales de la fe (Natividad, Pascua y Pentecostes),
no es algo optativo o sectorial, sino un imperativo para toda la lglesia. Las
Conclusiones de Santo Domingo son taxativas: "Toda evangelización ha de
ser, por lo tanto, inculturación del Evangelio" (SD l3).
El proceso de la evangelización inculturada recoloca la pregunta del
Doctor de Leyes en un contexto más amplio: "¿Quién es mi prójimo?" (Lc.
10,29)? Aproximarse al asaltado y colocar óleo en sus heridas es inmediata-
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mente posible. Es más f;ácilque comunicarse con é1. El campo social permi-
te, muchas veces, una aproximación rápida; la proximidad de la caridad, del
testimonio, de la compasión, en fin, la proximidad del "buen samaritano".
Támbién un sordo-mudo asaltado entiende eltestimonio del "buen samari-
tano". Desde el Vatic¿no II amplios sectores de la Iglesia procuran vivir esta
proximidad en la inserción social en contextos de simplicidad y pobreza.
Pero el drama del "buen samaritano" tiene siempre un segundo y tercer ac-
to, la lucha articulada contra los asaltantes, el cambio organizado de las es-
tructuras que los favorecen y la construcción del Reino de justicia. Articula-
ción y organización requieren la comunicación y discusión. La comunica-
ción verbal y simbólica como presupuesto de una aproximación no sólo ca-
ritativa, sino explicativa y estratégica, capaz de dar larazón a su esperanza,
señala el pasaje delcampo social hacia elcampo cultural.
El campo cultural del otro es más complejo que el campo social del
pobre. Ambos campos -el social y el cultural- están interrelacionados. La
miseria social de los pobres crece en ruinas culturales. La inculturación
busca, más allá de la proximidad testimonial, una proximidad comunicati-
va, expresiva y celebrativa a través de palabras, ritos y conceptos. La evange-
lización inculturada es un proceso permanente en vista de la proximidad
del Evangelio a diferentes contextos socio-culturales. Es un dislocamiento
cultural de la lglesia que dice respeto a sus lenguajes culturales (símbolos,
celebraciones, conceptos, comunicación), sus estructuras (organización,
administración, ministerios), sus métodos y la proximidad de contenidos
doctrinales.
La proximidad en el proceso de encarnación/inculturación es un
aprendizaje permanente, sin punto de llegada. Es claro que eso es un dato
importante que debería ser tomado en cuenta en la planificación pastoral y
en la política de manejo de los agentes. El imperativo de la evangelización
inculturada no surgió para ver los frutos del propio trabajo, sino para subs-
tituir "desobligos" y "correrías apostólicas" por el acompañamiento de las
bases en plazos discutidos con el mismo pueblo. Permanece válido que
"uno es el que siembra, otro es el que cosecha" (ln. 4,37). Pero el sembra-
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dor necesita al menos conocer la tierra, las plagas, el clima y el tiempo cier-
to para la siembra.
A partir de las experiencias de proximidad testimonial, la Iglesia lati-
noamericana que se definió en Puebla "lglesia misionera al servicio de la
Evangelización", hace "una clara y profética opción preferencial y solidaria
por los pobres" (Puebla, I134). En la última década, a partir de la experien-
cia de que los pobra también son ofros con proyectos de vida muy diferen-
tes, surgió el nuevo paradigma de la "evangelización inculturada'i Ho¡ la
acción misionera para dentro y para fuera del respectivo país está vinculada
a la opción preferencial por los pobres y a la evangelización de los pueblos a
partir de sus culturas y de su historia. Por no ser indiferente, frente a lo di-
ferente, la Iglesia latinoamericana, "pobre, misionera y pascual" (Medellín,
]uventud l5a), no puede aceptar el lugar de juez entre las partes y opta por
el lado más flaco de la corriente humana.
i.3. "Dios con nosotros" en los Otros
Al mostrar y reforzar caminos de vida y esperanza por la priáxis en
medio de los Orros, los evangelizadores responden a situaciones de muerte
y desesperación que atraviesan Ia vida concreta de cada pueblo. Decidimos
"anunciaros el Evangelio de Dios, en medio de las grandes luchas" (l Ts.
2,2).En estas luchas la evangelización inculturada fortalece la identidad de
los pobres y restaura el rostro desfigurado de Cristo en ellos (cf. LG 8; SD
l3).
Siendo respuesta a los "poderes de la muerte", el Evangelio puede ser
buena noticia frente a una determinada situación de un pueblo. La felici-
dad, el amor, la buena noticia nunca son genéricos; siempre son concretos,
específicos, contextuales. En el proceso de evangelización, cuando el otroy
su sufrimiento se vuelven asumidos y palpables, el Evangelio se welve an-
tropológica y teológicamente relevante. En este proceso el otro no viene a
ser uno mismo, sino un hermano. Como el Verbo encarnado, también el
Evangelio protege en solidaridad fraterna la alteridad, la identidad y la pers-
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pectiva de un futuro específico de cada grupo humano e individuo (cf. GS
32y SD 2a3).
En la inculturación -seguimiento de Jesús enla asunción del mundo-
la Iglesia actualiza los tres grandes misterios de la salvación: la encarnación
de la Natividad, la liberación de la Pascua y la diversificación cultural del
Pentecostés (cf. SD 230). I-a proximidad de Dios entre nosotros -en su en-
carnación, en su resurrección/liberación, en su Iglesia pentecostal, sobre to-
do en los pobres- es siempre una fiesta; no una fiesta barata, sino una fiesta
sufrida. Es, como una flor que nace en el desierto, anticipación de la pro-
mesa de una tierra fértil.
En la proximidad a los pobres y a los otros y sus proyectos de vida,
Dios se revela a la comunidad eclesial como el Dios conocido (cf. Is 7,14), o
Emanuel, o Dios de la primera y la última página del Evangelio (cf. Mt 1,23
y 28,20). El Dios que se hi4o próximo en Jesús Cristo, Siervo de Yavé, y sus
seguidores invita a llevar la "verdadera religión" a los pueblos sin elevar la
voz, sin esperar recompensa. El no castiga y no cobra. La radical gratuidad
de su Evangelio es la garantía contra su degradación ideológica. El no rom-
pe la caña quebrada, ni extingue la mecha que todavía humea (cf. Is
42,2ss). Y eso no sirve solo para el "expediente interno" de los propios cris-
tianos. El "Dios conocido" en Jesús Cristo -que en las culturas de los pue-
blos tiene muchos nombres- no es un Dios-corporativista. Es un Dios pró-
ximo a los pecadores y ateos, paganos y no-cristianos. Su presencia no fuer-
za sino anima (pone ruedas). Es'una presencia de compasión, diálogo y do-
nación. Su proyecto de vida sacrifica la propia vida, no la vida de los otros.
Sus mensajeros son testimonios de las bienaventuranzas (cf. RM 9l), "mi-
sioneros de vida y de esperanza" (SD 124), porque su Evangelio es camino
de vida y palabra de esperanza. Este Evangelio compromete hasta hoy a sus
seguidores con la prueba de amor mayor: "Queremos no solo daros el
Evangelio, síno aun nuestra propia vida" ( lTs. 2,8).
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Notas
I
z
Este texlo aborda el tema del COMLA V (Belo Horizonte, l8-23 de iulio de 1995).
Cf.. Mt. 25, 34ss; LG 8; Puebla 3lss; SD 13. Para la patristica; FAUS GONZALEZ'
tosé lgnacio. \'icarios de Cristo. Los pobres en la teología y espirinalidad cristianas.
Antología comentada. N't¿drid, Trona, 1991. -BI{ANDLE, Rudolt-. Matth. 25, 31-46
im Werk des lohanes Chrysostomos. Tubingen, Mohr, 1979. -llROX, Norbert. "Fazer
da terra um céu. l)iaconia na Igreja primitiva". ln: Concilium,2l8 (1988/4): 45-52.
Cf. SUESS, Paulo. "Cultura e Religiáo". ln'. Culturas e ewngelimqño. Sáo Paulo, l.o-
yola, 1991, p. 41-65, aquí 59-63.
Macro-sujetos con'¡o "los pobres", "la clase obrera", "el pueblo" representan redtlc-
ciones analíticas de la realidad social, generalmente sin referencia al pluralismo cul-
tural que condiciona y potencia esta realidad.
Cf. CNBB. Diretrizes gerais da agño pastoral da lgreja do Brasil (1991-1994). Docu-
mentos da CNBB,45. Sáo Paulo, Paulinas, 1991, n.20, -Conclusóes de Santo [)o-
mingo, n. 9, 26, 219, 235.
Cf. TOMAS I)E AQUINO, Summa Theologica, ll/2, q. l0 art. 10. "fus divinum,
quod est €x gratia, non tollit jus humanun quod est ex natur¡li rationc".
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EVANGELIZACI ON E INCUTTURACION
C,onceptos, opciones, perspectivas
La realidad de los pueblos latino-americanos tiene dos rostros o
caras: la monotonía de la miseria social y la riqueza pluricultural y multiét-
nica. El hambre de los pobres y la agresión a los Orros amenazan la vida de
los pueblos, civilizaciones e individuos. [¿ cuestión social de los pobres es al
mismo tiempo, una causa cultural de los Orros. Ambas -realidad social y
realidad pluricultural/multiétnica- no pueden ser confi¡ndidas ni desvincu-
ladas. Los otros no son una simple extensión de los pobres. La causa de los
Ofros es más amplia que la causa de los pobres. La pobreza, como resultado
de la asimetría estructural en el plano socio-económico, es una patología
social a ser combatida. Ya la alteridad representa una riqueza a ser defendi-
da, un arma de resistencia contra las fuerzas reduccionistas de la racionali-
dad tecnocrática y utilitarista de sistemas e instituciones.
La práctica de la inculturación radicaliza la cuestión de la liberación.
La perspetiva evangélica del pobre no es la riqueza, sino la alegría de vivir
con dignidad en la diferencia de lo múltiple articulado. La igualdad partici-
pativa y la solidaridad universal buscan, al mismo tiempo, la superación de
la asimetría socio-económica, que genera pobreza y miseria y el reconoci-
miento de la alteridad irreductible de los Orros.
¿Quiénes son estos Otros? En este contexto no nos interesan los
otros en sí, independientemente de su condición social, sino los otros en
cuanto pobres. La categoría de la alteridad añade al pobre genérico algo
esencial, su condición cultural que le confiere identidad y lo sitúa en el es-
pacio geográfico y en el tiempo histórico. En la historia de la humanidad, la
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alteridad es anterior a la pobreza, pero en la historia del individuo y de los
grupos sociales ambas pueden coincidir. La pobreza y su forma extrema, la
miseria, son una consecuencia de la destrucción cultural.
l. La construcción del concepto "cultura"
El mundo contemporáneo nos enfrenta con conceptos muy diferen-
tes de cultura. La polisemia proveniente de ahí permea también los textos
teológicos y documentos eclesiásticos. El concepto representa una conven-
ción cognitiva para poder discutir y comparar aspectos de la realidad. El
concepto representa un mirar con ojos cuyo grado de miopía, color e inte-
reses deben ser de antemano definidos.
Este ensayo señala la continuidad y viabilidad del proyecto histórico
de los Ofros. Por lo tanto se necesita un concepto de "cultura" que permita
captar la realidad pluricultural del continente y que vincule esta realidad
cultural con la realidad socio-religiosa e histórica de los pueblos latino-
americanos. A partir de esta opción previa haremos la exposición de los
conceptos de "cultura" que los científicos utilizan ho¡ para después propo-
ner un concepto de "cultura" que no entre en contradicción con las exigen-
cias del Evangelio, ni con el proyecto histórico de los pueblos.
1.1. Realizaciones del espíriru humano
Una corriente "idealista" considera como cultura a las grandes reali-
zaciones del espíritu humano (arte, literatura, educación, religión). El
"mundo de la cultura'l por consiguiente, es el mundo de los artistas e inte-
lectuales. Elpueblo simple tendría poca o ninguna cultura. En este sentido,
por ejemplo,la Gaudium et spes declara que "los beneficios de la cultura
realmente pueden y deben ser extendidos a todos" (GS 9; cf. tb. 60) y las
Conclusiones de Medellín apuntan hacia un "vasto" sector de los hombres
marginalizados de Ia cultura, los analfabetos" (Educación n. 3). Al reducir la
cultura a las actividades específicas delMinisterio de la Cultura, la incultu-
ración se convertiría en una presencia eclesial a través de "obras educacio-
nales" o iunto a las élites del "mundo de la cultura".
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1.2. Valores universles
otros autores equiparan la cultura a valores universales. Hablan de
cuhura de Ia paz, cultura del amor, cultura de Ia solidaridad, cultura del tra-
bajo, cuhura democrótica, etc. En estos casos, el concepto cultura es enten-
dido como un denominador común para enfatizar valores aparentemente
comunes entre muchos pueblos. Pero las culturas y sus sistemas de valores,
expresiones simbólicas, creencias, organización social y producción mate-
rial no son reducibles a valores universales de una metacultura. Lo específi-
co humano, la cultura, no es reducible a una especie de moral universal. El
proyecto particular con sus "valores regionales" es siempre anterior a un
proyecto global. Los valores universales surgen de los valores regionalmente
cultivados.
Al equiparar "cultura" y valores universales se está haciendo una uti-
liz¿ción analógica del concepto cultura. como en ellaboratorio, se crea una
"cultura" de bacterias para la fabricación de una vacuna, así se podría ima-
ginar la creación de valores universales para el bien, no solo de un pueblo
específico sino de toda la humanidad. La "lnculturación" en este contexto
de una meta-cultura, con sus valores universales, significa la diseminación
de estos valores y/o su revitalización en medio de todos los pueblos. con-
cretamente, estas metaculturas no existen, ni en los pueblos que pueden ser
considerados los sujetos de estas metaculturas. El concepto análogo de cul-
tura genera también una práctica análoga de inculturación. En rigor, es una
contradicción hablar de "inculturación en la metacultura". La dimensión
universal de la inculturación está en la multiplicidad de las inculturaciones
experimentadas.
1.3. Antivaloresl
En eliámbito delparadigma de la "evangelización de ras culturas" en
documentos eclesiásticos recientes, aparece la cultura negativamente mar-
cada como "cultura del consumismo", "cultura del hedonismo" y hasta co-
mo "cultura de la muerte".2 AI calificar las culturas positiva o neiativamen-
te, como valores universales o antivalores, el concepto pierde su pertinencia
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analítica. Para no comprometer la "asunción de las culturas" en el segui-
miento de Jesús es preciso reservar el concepto de cultura para la positivi-
dad histórica de la vida de cada grupo social. Los antivalores pueden ser
analizados bajo el prisma de "estructuras" o "poderes de muerte", como
Santo Domingo hace (SD 13, 243). En una supuesta "cultura de muerte" la
inculturación no tendría ningún sentido.
1.4. Superestructura
Otra corriente, de inspiración marxista, trataba hasta hace poco
tiempo a la cultura como superestrutura o ideología. En consecuencia de
eso, elcampo espiritualy el mundo de las ideas era considerado "reflejo" o
"interpretación ideológica" del campo material (infra-estructura). En esta
perspectiva, el campo económico determina, en última instancia, el campo
cultural. Por consiguiente, la cultura de un pueblo puede -como reflejo de
las relaciones de base- encubrir o hasta justificar las relaciones sociales que
causan la opresión. Donde la cultura es considerada ideología, siempre se
manifiesta una profunda desconfianzafrente a las culturas y una voluntad
de intervenir en ellas. En este campo, una inculturación no tiene sentido, ya
que ella representaría "asumir una ideología". La evangelización se volverá
una intervención permanente en la cultura de los pueblos y grupos sociales
para develar su alienación, de origen económico.
L5. Visión sectorial
Siguiendo el pensamiento de Max Weber, gran parte de los científi-
cos sociales trata hoy a la cultura como un sector o "departamento" de la
realidad social. Como M. Weber, dividen esa realidad en esferas; la política,
la económica y la cultural. Tampoco este corte de la realidad social satisface
porque, no explica cómo la cultura envuelve la esfera económica-material y
la organización y expresión política de cada pueblo. Las esferas política y
económica también son, como organización específicamente humana, ma-
nifestaciones culturales. sin entender la dimensión cultural de las esferas
política y económica es imposible entender o influenciar profundamente
estas dimensiones de la vida social de un grupo humano. I¿ inculturación
en esta visión sectorial de la cultura, significaría asumir solamente un sec-
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tor de la vida social y excluir el campo político y económico de la perspecti-
va inculturativa del Evangelio.
1.6. Progreso civilizntorio
Ciertos autores entienden la cultura como progreso civilimtorio. Así
la cultura es vista principalmente bajo el prisma del progreso material y tec-
nológico que consideran lo mejor de cada civilización. La reducción de la
cultura a la tecnología y a las construcciones (templos, pirámides, aviones,
etc.) deja margen para la distinción etnocéntrica entre culturas "superio-
res" e "inferiores" o entre "altas civilizaciones" y "culturas selváticas". La
ideología subyacente a este concepto que equipara "cultura" y "progreso ci-
vilizatorio" es el evolucionismo. En esta visión evolucionista del progreso,
las "culturas atrasadas" generalmente tienen como punto de llegada a la
"cultura moderna" o a la cultura del observador exógeno. En este contexto,
la evangelización se enorgullece de sus obras de civilización ¡ muchas ve-
ces, se convierte en una "misión civilizadora'l l¿ inculturación como pre-
sencia cristiana para impulsar o censurar el progreso material y tecnológico
encontrado no correspondería al papel específico de las Iglesias junto a los
proyectos históricos de los pueblos.
El Vaticano II distingue cultura de civilización: cultura, ligada al te-
rritorio particular de un pueblo o grupo social, es diferente de civilización
que emerge de las contribuciones múltiples de varios pueblos. Estos pue-
den servirse de este tesoro común. En esta perspectiva la Gaudium et spes
interpreta civilización como un tesoro alimentado por las experiencias de
todas las culturas. El contacto entre las naciones y los grupos sociales "abre
más ampliamente los tesoros de las diversas formas de la cultura a todos y a
cada uno y así se prepara a pocos un tipo de civilización más universal que
en tanto más promueve y expresa la unidad del género humano cuanto me-
jor respeta las particularidades de las diversas culturas" (GS 54).
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1.7. Culrura como sacrifrcio
Thmpoco Freud, que en varias obras trata sobre la cuestión de Ia cul-
tura y la civilización, distingue cultura de civilización. Explícitamente de-
clara; "Renuncio a tener quedistinguir entre cultura y civilización"3. Cultu-
ralcivilización es "la suma integral de las realizaciones y regulaciones que
distinguen nuestras vidas de las de nuestros antePasados animales, y que
sirven a dos instintos, a saber, el de proteger a los hombres contra la natu-
ralezay el de ayudar a sus relaciones mutuas"4. Freud trata a la religión in-
dependientemente de la cultura por considerarla una ilusión colectiva ("de-
lirios de masa"s). También de acuerdo a Freud, a través de la cultura la hu-
manidad consiguió casi todo lo que soñó y el hombre "casi se convirtió en
Dios"6.
La vida humana común, por lo tanto la vida cultural, solo se vuelve
posible cuando el poder del individuo es sustituído por el poder de una co-
munidad. Este es el paso decisivo de la civilización. Su escencia reside en el
hecho de que los miembros de la comunidad sacrifican sus instintos y no
dejan a nadie a merced de la fuerza bruta. La fuerzamotivadora de todas las
actividades humanas es la utilidad y el placerT. El proceso cultural causa
modificaciones en las disposiciones instintivas de los seres humanos. Algu-
nos de los instintos del individuo son consumidos por la civilización. Otros
son inducidos a desplazar las condiciones de su satisfacción. El "Malestar
en la civilización" se debe a las "sublimaciones" y "sacrificios" exigidos a ca-
da individuo para contener su agresividad (barbarie) en beneficio de la vida
colectiva y de la justicia. Esa "frustración cultural", siguiendo a Freud, do-
mina las relaciones sociales. Es la causa de Ia hostilidad contra la cual todas
las civilizaciones luchan. La regresión a los instintos es siempre posible: la
regresión al fanatismo (fundamentalismo) religioso; la individualización
p,r.d" ser detenida por las fuerzas despersonalizantes del colectivismo de
iur."*r; el acuerdo civilizatorio (universalista) puede ser roto por el racis-
mo, por el nacionalismo, por intereses de clase. Contra la naturaleza pul-
sional de los individuos no hay remedio sin efectos colaterales ni educación
segura. "la campaña antireligiosa Puede emancipar a los hombres de la tu-
tela de la lglesia, pero puede generar un sentimiento de orfandad, que los
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exponga a nuevas tutelas como la ofrecida por el Führer."8 El programa de
felicidad que la civilización propone no es realizable, pero no podemos
abandonar los esfuerzos para su realización.9
Esta bandera antibarbarie y sacrificial de la civilización siempre en-
contró en el cristianismo un brazo fi¡erte de apoyo, pero igualmente ambi-
valente, como la propia civilización. Es fácil mostrar esta ambivalencia his-
tórica de la "misión civilizadora" del cristianismo. Este no puede suspender
su colaboración en la tarea civilizadora común de la "reducción de la agre-
sividad" ¡ al mismo tiempo, no puede cumplir esa tarea, a no ser en es-
tructuras dialógicas, despojadas de cualquier poder vertical y sin coherción
social y teológica. La inculturación que plantea la contribución en la cons-
trucción de la identidad de los grupos humanos, puede dar una contribu-
ción substancial contra las regresiones colectivas.
1.8. Modernidad
La modernidad es una civilización y como tal una "caja común" ali-
mentada por la contribución secular de muchos pueblos. Muchos grupos
sociales se sirven de esta "caja común" y pagan, generalmente, altos intere-
ses por los préstamos y precios altos por las donaciones. Cada vez menos
pueblos se mantienen fuera de la zona de influencia de esta modernidad.
Pero aunque haya conquistado a gran parte de la humanidad, ella no tiene
pueblo con tierra e historia específicas. Por ser una civilización universal,
ella se distingue de las culturas.
La modernidad con su dimensión universalmente homogenizadora
forjó grandes conquistas, pero al mismo tiempo representa una amenaza
profunda para la identidad de muchos pueblos y sus culturas. La perspecti-
va del surgimiento de una "aldea global" no anuncia la substitución de la
pluralidad cultural por una civilización única con pequeñas variantes re-
gionales o folklóricas. "La humanidad está constantemente en lucha con
dos procesos" advierte Lévi-strauss, uno de los cuales "aspira instaurar la
unificación, en cuanto que el otro busca mantener o restablecer la diversifi-
cación".10 I¿ modernidad genera elementos culturales, estructuras, valores,
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comportamientos que influencian las culturas locales y las obligan a cam-
bios históricos, sin hacer de esa modernidad sa cultura o la base de su iden-
tidad.
1.9. Culura de masas
La cultura de masas es un producto de la modernidad. Al contrario
de las culturas populares cuyos suietos son los respectivos pueblos, la cultu-
ra de masas priva a los pueblos de esta subjetividad. La cultura de masas es-
timula la pasividad consumista, por lo tanto no confiere identidad a los
pueblos o grupos sociales. Por su fuerza homogenizadora, la cultura de ma-
sas se asemeja a los trazos universalizantes de las civilizaciones, sin ser -por
causa de su pasividad consumista- propiamente una civilización. La "cultu-
ra de masas" tampoco es una cultura, sino una mercancía, La "cultura de
masas", como oferta de mercancías, estimula por un lado el deseo, siempre
capaz de seducir y alienar. Por otro lado, los pueblos pueden "adaptar" esa
"cultura de masas" y sus mercancías a su unirerso cultural y atribuirle sig-
nificados y funciones compatibles con sus respectivas culturas. Ni la televi-
sión, como tal, ni el tractor -pero pueden representar grandes desafíos- de-
sestructuran necesariamente la cultura tradicional.
2. La cultura como ecosistema humano
Al final, ¿qué es cultura? Las "Conclusiones de Puebla" (P386), si-
guiendo la definición dela Gaudium et spes, presentan un concepto de "cul-
tura" que puede servir como punto de partida para la construcción del pa-
radigma de la inculturación:
Con la palabra'cultura' se indica la manera particular como en deter-
minado pueblo cultivan los hombres su relación con la naturalem, sus
rehciones entre sí mismos y con Dios (GS 53b). (...) Es'el estilo de vida
común' (GS 53c) que caracterizn a los diversos pueblos; por eso es que se
habla de'pluralidad de culturas' (GS 53c).
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El concepto de cultura designa la diferencia específica de cada gru-
po/pueblo (identidad). Todo lo que es humano es culturalmente determi-
nado:
- las construcciones materiales y las transformaciones de la naturaleza
para hacer este mundo más habitable y la agricultura ("sistema de
adaptación");
- las reglas de convivencia social, la manera de hacer política, las pro-
pias estructuras de ejercio del poder, la defensa contra los enemigos
y las estructuras de parentesco ("sistema de asociación");
- la visión del mundo que se expresa en la religión, en las filosofías e
ideologías, en la educación y en el arte ("sistema interpretativo").
Los diferentes pueblos y grupos sociales construyen, a través de sus
actividades culturales, un segundo medio ambiente, Lrn ecosistema humano.
La cultura es una herencia y una tarea colectiva. En este ecosistema
histórico, los subsistemas (sistema adaptativo, asociativo e interpretativo) y
los diferentes niveles o registros de la realidad humana (lo real, simbólico,
cognitivo, imaginario, afectivo) están relacionados o son interdependientes
entre sí, unos con los otros. Los cambios culturales y el mismo intento de la
inculturación son procesos lentos que interfieren en una compleja red de
sistemas y registros asumidos como normativos por la socialización indivi-
dual y colectiva de los respectivos actores y grupos sociales.
La cultura como construcción histórica de la vida significa resisten-
cia permanente contra la fuerza bruta individual, el sufrimiento y la muer-
te. Y cada grupo/pueblo establece un consenso sobre "quien hace parte de
esa lucha" por la vida y un consenso sobre una determinada "calidad de vi-
da'i Por lo tanto, la cultura como el lugar específico de todo lo que es hu-
mano, es el lugar de la identidad y la diferencia y es el lugar de determina-
das opciones de vida.
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Como lugares de identidad y de vida, de transformación (tecnolo-
gía) y de creación (arte) de la realidad, de convivencia filial con Dios y fra-
ternal con sus semejantes y con la naturaleza, las culturas son atravesadas
por los ejes de gratuidad (lúdico, ocio, fiesta), de eficacia (trabajo, causa-
efecto, costo-beneficio) y de resistencia a las fuerzas que atentan contra la
vida (enemigos, fuerzas sobrenaturales y naturales, hambre). La primera es
la dimensión del rito y de la celebración, donde los pueblos conmemoran el
pasado, festejan el presente y anticipan la utopía de una "tierra sin males".
[¿ otra es la dimensión del trabajo humano. La tercera, la dimensión de lu-
cha y resistencia, se beneficia de la gratuidad y de la eficacia. Por lo tanto,
las culturas son construcciones históricas del trabajo y del ocio, de la lucha
y de la contemplación. La flecha quebrada no impide la danza, ni apaga la
memoria. La sobrevivencia de lo lúdico, de la gratuidad y de la memona
puede ser tan importante como una batalla ganada o perdida. La gratuidad
que rompe el círculo vicioso de causa-efecto y costo-beneficio, representa
una crítica radical de la dominación de las relaciones humanas por las rela-
ciones de lucro. Pero la propia cultura siempre es también el campo de la
eficacia. l-a eficacia, gratuidady resistencia de las culturas tiene una gran in-
cidencia en el campo de la evangelización.
3. Opciones de proximidad y distancia
El Evangelio y las culturas representan proyectos complementarios
de vida, de órdenes distintos. Por varios motivos, la falsa medida de proxi-
midad o distancia entre Evangelio y culturas puede tornar incomprensible,
irreconocible o irrelevante al Evangelio. Tanto la distancia como la ruptura
entre Evangelio y Culturas, como la identificación entre ambos, compro-
mete los proyectos específicos del Evangelio y de las culturas. La relación
entre Evangelio y culturas permite pensar en cuatro alternativas.
3.1. Separación
El celo por la pureza ontológica del Evangelio puede crear una sepa-
ración entre una supuesta cultura modelo de los orígenes de la Evangeliza-
ción y las culturas concretas de hoy. Esta separación entra en conflicto con
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el propio misterio de la encarnación. Al mantener la distancia entre un
"Evangelio puro" y la "condición histórica de los pueblos'l la Iglesia incen-
tivaríala "ruptura entre el Evangelio y la cultura", que la Evangelii Nuntian-
di (n.20) lamenta. Un Evangelio ontológicamente perfecto, pero socio-cul-
tural e históricamente distante de los pueblos, se volvería un Evangelio irre-
levante y letra muerta.
El Evangelio anunciado a partir de una supuesta cultura modelo,
históricamente, muchas veces fue el Evangelio amarrado a la cultura hege-
mónica de un grupo que impuso su cultura alinterior de la Iglesia como la
cultura del Evangelio. Aún admitiendo una suPuesta "cultura modelo" ella
nunca representaría el Evangelio en su forma original, sino siempre una
traducción cultural. Las condiciones y condicionamientos históricos no
permiten el acceso a un Evangelio pre-cultural. Un Evangelio pre-cultural
eliminaría necesariamente el misterio de la encarnación. El Evangelio siem-
pre es conocido a partir de las primeras traducciones e inculturaciones.
Frente al congelamiento de una inculturación monocultural, los orígenes
del cristianismo representan la inculturación pluricultural en todos lo
tiempos y contextos, la mayor aproximación posible entre pueblos y grupos
sociales y el misterio de Dios. La multiplicidad y diversidad de las "ilumina-
ciones culturales" del Evangelio permite una purificación permanente del
proceso evangelizador y refuerza la fidelidad al proyecto de vida de Dios. La
:'energía evangélica" requiere de muchas lámparas culturales para cumplir
su misión de ser luz del mundo.
El Evangelio y, por consiguiente, la evangelización que abstracta-
mente se definan como "proyectos de vida", sin identificar su sujeto prefe-
rencial, los pobres, podrían ser cooptados por la clase dominante y su Pro-
yecto de vida. Eso transformaría el Evangelio en ideología. Las culturas no
están exentas de las divisiones y estratificaciones de las clases sociales. Esa
ideologización o identificación del Evangelio con los intereses de la clase
dominante de hecho aconteció, por eiemplo, en la defensa de la esclavitud
como obra de la divina providencia para la salvación de los afro-america-
nos. Los que tenían esclavos se beneficiaron materialmente de este discurso
espiritualizante. Por lo tanto, no basta una opción preferencial aislada por
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los pobres o por los Otros y sus culturas. Las dos opciones deben ser vincu-
ladas en una única opción que considera al campo social parte integrante
de la cultura de los grupos sociales.
3.2. Idenüficación
Lo contrario de la separación entre Evangelio y culturas, causada por
la vinculación a una determinada cultura modelo sería la identificación del
Evangelio con las culturas. La separación entre Evangelio y culturas lamen-
tada por Evangelii Nunüandi fue causada por la identificación del Evangelio
con la cultura de una determinada época y/o clase social. El Evangelio se
volvió, en este caso, una especie de civilización de una clase privilegiada
con acceso al latín y a la filosoffa griega. La identificación de dos objetos o
sujetos hace que uno de los dos pierda su especificidad o identidad. En esta
identificación el Evangelio se volveria cultura y perdería la especificidad de
su misión. Con eso cambiaría el "orden de la gracia" por el "orden natural':
l¿ condición de luz no es solamente la potencia eléctrica, sino tam-
bién la existencia de "tensión" y "resistencia" entre dos polos diferentes. En
el proceso evangelizador ocurre un intercambio recíproco de energías entre
Evangelio y culturas. El intercambio de energías exige la diferencia y proxi-
midad de los dos polos, en nuestro caso, la diferencia específica del Evange-
lio frente a las culturas ¡ al mismo tiempo, la proximidad entre ambos. En
la identificación de los dos polos, uno desaparece y la luz se apaga. En la
identificación del Evangelio con las culturas, no habría más Evangelio para
iluminar el mundo. El Evangelio se volvería cultura. En la identificación del
misionero con el Orro o con el prójimo, no habría más Ofros o prójimos. El
misionero perdería su identidad. EI amor al próiimo y la solidaridad se vol-
verían amor a sí mismo. La propuesta del Evangelio en las culturas exige
una presencia solidaria, amable, diferenciada y crítica. En esta presencia y
en este seguimiento radical los/las misioneros/as no pierden su identidad;
por el contrario, encuentran su entereza e identidad al encontrarse a sí mis-
mos restaurados en la transparencia e integridad del proyecto de Dios que
transfigura su vida.
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Támpoco los evangelizadores que en el proceso de inserción e incul-
turación se aproximan a los pobres y a los Otros, se identifican con estos, si-
no que mantienen su alteridad e identidad propias. La hermandad en Cris-
to fortalece la identidad y alteridad cultural de los pueblos, los grupos so-
ciales e individuos, al mismo tiempo que busca destruir la asimetría social
que corróe la fraternidad. Podemos volvernos hermanos y permanecer
Ofros. Pero, no nos podemos volver hermanos permaneciendo opresores
frente a los oprimidos. La dicotomía socio-política rompe el proyecto de
fraternidad. La diversidad cultural puede enriquecerlo.
La identificación podría ocurrir en dos direcciones: identificación
con Ia cultura de los Otros o identificación de los Ofros con la cultura del
evangelizador. En el decurrir de la historia, la identificación ocurrió como
una proximidad privilegiada a la cultura europea. En las anotaciones de su
diario, del I I de octubre de 1492, Cristóbal Colón dice de los primeros ha-
bitantes que "deben ser buenos y serviciales y hábiles, pues noto que repi-
ten luego lo que la gente dice y creo que rápidamente se harían cristia-
nos".ll Por largo tiempo prevaleció en la evangelización elidealde identifi-
cación con los misioneros, prevaleció la "imitación" sobre el seguimiento
histórico.
En la relación entre Evangelio y culturas vale recurrir a las categorías
del concilio de calcedonia (a5l) que definió la relación entre la naturaleza
divina y humana del Logos encarnado como inconfundile, inmutable, indi-
visa e inseparable.12 Puebla (n. a00) postula la vinculación entre Evangelio
y culturas y advierte contra la identificación entre ambos:
La lglesia, Pueblo de Dios, cuando anuncia el Evangelio y los pueblos
acojen Ia fe, en ellos se encarna y asume sus cuburas, instaura así no
una identificación sino una estrecha vinculación con elh.
3.3. Aculturación
Descartando la separación y la identificación entre Evangelio y cul-
turas, se podría pensar en un encuentro entre ambos a medio camino. Sería
162 / Paulo Suess
la propuesta de la aculturación entre Evangelio y cultura. La aculturación,
de hecho, acontece. Pero, en una sociedad con relaciones sociales asimétri-
cas también el proceso de aculturación es siempre un proceso asimétrico,
por lo tanto incompatible con la propuesta de fraternidad del propio Evan-
gelio y del imperativo del seguimiento de Jesús.
En la perspectiva de la encarnación y del seguimiento de Jesús, la
aculturación sería la "asunción" a medio camino. La cultura del ofro, pero,
no puede ser asumida a medias, haciendo el emisario de la sociedad domi-
nante conseciones reales o folklóricas. Ritos y flechas indígenas integradas a
las liturgias romanas generalmente son solo señal de aculturación verticaly
folklórica, y no de una evangelización inculturada.
3.4. Inculturación
La analogía entre encarnación y presencia cristiana en el contexto so-
cio-cultural e histórico de los pueblos -la Lumen Gentium (n. 8) habla de
"una no mediocre analogía"- hace emerger en la reflexión teológico-pasto-
ral el paradigma de la inculturación (SD 30,243). La inculturación busca
una aproximación radical y crítica entre Evangelio y culturas. Esta aproxi-
mación es un presupuesto para la comunicación de la Buena Noticia de
amor de Dios en las diferentes culturas. En la inculturación se entrelazan
meta y método, lo universal de la salvación con lo particular de la presen-
cia. Lo universal "tanto más promueve y expresa la unidad del género hu-
mano cuanto mejor respeta las particularidades de las diversas culturas"
(GS 54). La meta de la inculturación es la liberación 1'el camino de la libe-
ración es la inculturación (cf. SD 243). El Concilio \¡aticano II sugirió prio-
rizar valores y metas y admite una "jerarquía de verdades" y una "diversi-
dad legítima" de prácticas (Gaudium et spes,92). En la inculturación vale el
principio del diálogo ecuménico: unidad en lo necesario (en los significa-
dos), libertad en la cosas que no atañen a la substancia de la fe (como los
signos) y caridad en todo (cf. UR a y I l).
Por analogía, al "asumir, sin aniquilar", inculturación significa "in-
culturar, sin identificar". La inculturación como solidaridad socio-cultural
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no puede ser confundida con la identificación del evangelizador o del
Evangelio con los Otros y sus culturas. Al no identificarse con ninguna cul-
tura e incultur¿rse en todas, el Evangelio y los evangelizadores respetan la
alteridad y preservan la identidad de los mensajes y de las culturas. La in-
culturación busca una proximidad respetuosa en tono de alteridad, crítica
frente al pecado y solidaria en el sufrimiento. La asunción cultural busca la
redención integral (cf. Puelrla, 400): incarnatus est propter nostram salutem.
En la evangelización inculturada la lglesia muestra que lo diferente no le es
indiferente, sino consagrado por la encarnación del Verbo y por Ia anima-
ción del Espíritu.
4. Respuestas de la tradición
La miseria social en que vive la mayoría absoluta de este continente y
la diversidad y complejidad cultural representan los grandes desafíos de
una Nueva Evangelización. Hay una ruptura entre el Evangelio transmitido
en ropaje monoculturaly las múltiples culturas latino-americanas. La Nue-
va Evangelización se propone establecer un puente de comunicación entre
el Evangelio y las culturas y procura sanar las heridas causadas por la pri-
mera cristianización al interior del sistema colonial.
El Concilio Vaticano II hace un gran esfuerzo para abrir un diálogo
con la nueva realidad del mundo moderno. Este mundo reconoce la legiti-
midad de las diferentes culturas, religiones e ideologías. Es un mundo que,
teóricamente, no acepta la hegemonía de ningún grupo humano sobre los
demás. EiVaticano II reconoce "legítima la autonomía que la cultura recla-
ma para sí" (GS 56) y recupera las tradiciones del cristianismo que permi-
ten \er positiramente a los Otros. Los textos conciliares recuerdan a la lgle-
sia universal los tópicos de los albores del cristianismo. Todos sus autores,
con excepción de Eusebio, son de la era pre-constantiniana: Justino de Ro-
ma (+ cerca de 165), Irineo de Lion (+ 202), Clemente de Alejandría (+ an-
tes de 215), y Eusebio de Cesarea (+ 329) que, al defender la validez del pa-
ganismo, justifica el pasado pagano del emperador Constantino a quien sir-
ve.
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4.1. Anima naturaliter christiana
En su tratado De testimonio animae, Tertuliano desarrolla una frase
de su Apologeticum (c. 17) afirmando que la vida de los paganos muestra
una raíz cristiana común a toda la humanidad. En la encíclica Evangelii
praecones, de 1951, Pio XII retoma el paradigma de Tertuliano, sin mencio-
nar su fi.rente: "La naturaleza humana (...) conserva todavía en sí alguna co-
sa naturalmente cristiana (...)"13. La Iglesia no permite "que el Evangelio
destruya, en los varios pueblos que lo reciben, cualquier parcela de bondad
y belleza que enriquece la índole y el genio de cada uno. La Iglesia (...) no
procede como quien corta, lanza por tierra y extermina una selva lujurian-
te, sino como quien injerta árboles salvajes con cualidades escondidas
(...)"14.En vista de la "bondad natural" de los pueblos, el misionero "no
tiene el encargo de transplantar la civilización específicamente europea pa-
ra las tierras de Misiones. Sino que debe preparar esos pueblos (...) para
acojer i, asimilar los elementos de vida y de moral cristiana, que fácil v na-
turalmente se adaptan a toda la verdadera cultura profana (...)"15. El Vati-
cano II no cita explícitamente el tópico del "alma naturalmente cristiana"
de Tertuliano, pero el espíritu del Concilio, de la Gaudium et spes, por
ejemplo, está profundamente impregnado por esta visión optimista del
mundo. También la tesis de que en cada ser humano se hospedaría un
"cristiano anónimo", de Karl Rahner, se inspiraba en Tertuliano.
4.2. Preparación evangélica
La historia y las culturas de los pueblos representan, de acuerdo con
Eusebio de Cesareia, una preparación evangélica. La Lumen gentium (n. l6)
retoma el paradigma de Eusebio: "Todo lo que de bueno y verdadero se en-
cuentra entre ellos, la Iglesia lo juzga como una preparación evangélica, da-
da por Aquel que ilumina todo hombre, para que finalmente tenga vida'l La
Evangelii Nuntiandi (n. 53), de 1975, asume eltexto dela Lumen Gentium
(n. 16) al decir que existen "porciones inmensas de la humanidad que prac-
tican religiones no cristianas (...). Ellas pueden constituir una auténtica
preparación evangelica'l En la misma línea, pero más restrictiva, los autores
de Ad Gentes (n. 3) se apoyan en Irineo y Clemente de Alejandría para afir-
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mar que las "iniciativas religiosas" de los pueblos "pueden alguna vez ser
consideradas pedagogía para el Dios verdadero o preparación evangélica".
4.3. Semillas del Verbo
En esta misma perspectiva de la "preparación evangélica' está el tó-
pico de las "semillas del Verbo'l Este Verbo, universalmente actuante, está
previamente presente en las culturas y tradiciones religiosas. "Con alegría y
respeto", dice Ad Gentes (n. I I ) sin mencionar su fuente patrística, los cris-
tianos "descubren las semillas del Verbo ahí ocultas'l
La Evagenlii Nuntiandi (n. 53), al admitir que las religiones no cris-
tianas "se encuentran permeadas de innumerables 'semillas de Ia Palabra"',
remite a los escritos de Justino y Clemente de Alejandría. De acuerdo con la
Lumen Gentium (n. l7) "la Iglesia trabaja de manera tal que todo lo que de
bueno se encuentra sembrado en el corazón y en la mente de los hombres o
en los propios ritos y culturas de los pueblos, no solo no desaperece, sinó
será sanado, elevado y perfeccionado para la gloria de Dios, confusión del
demonio y felicidad del hombre'l
Citando a lrineo, Gaudium et spes (n. 57) resume: "ElVerbo de Dios
(...) antes de Encarnarse para salvar y recapitular en Sí todas las cosas, ya
estaba en el mundo como 'luz verdadera que ilumina a todos los hombres'
(lo l,9s)'1Y Puebla (n.401) explicita: "La evangelizaciónde la Iglesia no es
un proceso de destrucción sino de consolidación y fortalecimiento de esos
valores; una contribución al crecimiento de los 'gérmenes del Verbo' pre-
sentes en las culturas".
4.4. Inserción
En la realidad del mundo no cristiano, positivamente calificada co-
mo "preparación evangélica" es potenciada por las "semillas del Verbo", la
Iglesia quiere insertarse sin establecer condiciones previas. Ya antes de la ve-
nida del "Hijo encarnado'l Dios "habló de acuerdo con la cultura propia de
diversas épocas" (GS 58). El decreto Ad gentes (n. 10, cf . n.22) es bien pre-
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ciso: "Como Cristo, por Su encarnación se ligó a las condiciones sociales y
culturales de los hombres con quienes convivió, así debe la Iglesia insertar-
se en todas esas sociedades, para que a todas pueda ofrecer el misterio de la
salvación y la vida trazada por Dios".
Ia Gaudium et spes (n. aa) considera como realidad lo que permane-
ce como un imperativo para el futuro. La Iglesia "desde el inicio de su his-
toria, aprendió a expresar el mensaje de Cristo a través de los conceptos y
lenguajes de los diversos pueblos ¡ más allá de eso, pretendió ilustrarlo con
la sabiduría de los filósofos con el fin de adaptar el Evangelio, en cuanto
fuera posible, a la capacidad de todos y a las exigencias de los sabios. Esta
manera apropiada de proclamar la palabra revelada debe permanecer como
ley de toda la evangelización". La bandera de la inserciór inspiró muchos
cambios en las comunidades religiosas, tanto en su estilo de vida como en
su presencia junto a los pueblos socialmente oprimidos ,v culturalmente
marginalizados.
4.5. Asunción
De acuerdo con la Gaudium et spes (n.22),la presencia cristiana en
el mundo es, siguiendo el ejemplo de Jesús, una presencia respetuosa, uni-
versaly salvífica: "Por Su encarnación, el Hijo de Dios se unió de algún mo-
do a todo hombre. Trabajó con manos humanas, pensó con inteligencia
humana, actuó con voluntad humana, amó con corazón humano". Jesús,
que asumió la naturaleza humana, sin aniquilarla, se volvió "verdadera-
mente uno de nosotros, semejante a nosotros en todo, excepto en el peca-
do'i
Ia Lumen Gentium (n. 8) habla de una "no mediocre analogía" entre
el misterio del Verbo encarnado y la asunción de la realidad terrenal por la
Igfesia. La asunción es una condición previa de la redención. "Los Santos
Padres proclaman constantemente", recuerda Ad Gentes (n. 3)"'que no fue
sanado el que no fue asumido por Cristo". Puebla (n. a00) explicita esta re-
lación entre encarnación y asunción para el contexto latinoamericano.
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Además, la palabra asumir puede ser considerada una palabra clave de las
Conclusiones de Puebla. l6
5. Perspectivas: inculturación y articulación
Los nuevos rumbos de la evangelización pueden ser comprendidos
en torno de dos polos: "inculturación" y "articulación". El primero busca la
descentralización y la encarnación en la multiplicidad de los contextos cul-
turales; el segundo la unidad del proyecto histórico y de la fe en la perspec-
tiva del Reino. Pero, algunas veces, parece difícil detectar, sobre todo en la
gran ciudad, la cultura de los grupos marginales, después de que sus filtros
culturales fueran destrozados. ¿Dónde encontrar la cultura de los migran-
tes, de los sin tierra y sin casa? ¿Un grupo que vive en favelas o conventillos
de la gran ciudad tiene historia y cultura?
Una de las primeras tareas de los evangelizadores es levantar el in-
ventario histórico-cultural del grupo con quien trabajan. ¿De dónde vino?
¿De qué vive? ¿Qué come? ¿Dónde duerme? ¿Cómo se moviliza? ¿Cómo
descansa, sueña y se divierte? ¿Cómo es la relación entre padres, hijos y ve-
cinos? ¿A quién invocan en los apuros de la vida? ¿En quién confían? ¿Cuá-
les son sus razones para vivir? De estas preguntas surge el perfil de su "se-
gundo medio ambiente", su cultura, que les permite resistir contra el sufri-
miento y vivir con esperanza. De estas preguntas surgen elementos para si-
tuar su vida en el interior de la historia de salvación, surgen señales para la
celebración de los misterios de la fe e indicadores para el anuncio de la
"buena" y la denuncia de la "mala noticia".La memoria histórica de cada
pueblo y su inventario cultural s<ln materia prima para la evangelización.
La meta de una evangelización inculturada son las relaciones simétricas de
diálogo como presupuestos del anuncio de la Buena Noticia y de la celebra-
ción de los misterios. La práctica de la inculturación va a hacer surgir una
nueva relación entre la Iglesia particular y universal, entre unidad de la fe y
diversidad de las manifestaciones de la fe.
La evangelización a partir de las culturas no representa reivindica-
ciones locales aisladas. La atención evangelizadora a lo particular y específi-
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co, no pierde de vista la liberación macroestructural. La consistencia histó-
rica de las conquistas locales depende de la perspectiva y coyuntura política
macroestructural. La simetría del diálogo local está condicionada por la si-
metría de las relaciones entre micro y macroestructura.
A partir del concepto integral (todas las obras humanas), específico
(identidad regional) y global (todos los grupos humanos) de cultura, tam-
bién la evangelización de los pueblos latino-americanos que toma sus cul-
turas como punto de partida, ha de ser integral, específica y global. El arte
de esta evangelización consistirá en la construcción de los significados co-
munes a partir de las condiciones materiales, de signos y de un imaginario
sumamente diversificado. Ni signos, ni imaginarios unificados y mundial-
mente supervigilados garantizan la unidad de la fe. La unidad de la fe y de
la lucha por la vida solo puede ser resultado de la articulación de diferentes
experiencias, propuestas y métodos, sin hegemonía del grupo más numero-
so, más "auténtico" sobre los demás. La diferencia cultural es un indicador
de la identidad cultural. La evangelización busca un "mundo nuevo", reno-
vado por el Espíritu, "padre de los pobres" y "dador de múltiples carismas".
ElEspíritu Santo es elprotagonista de Ia misión (RM 2l). El mundo polifó-
nico, articulado entre todas las lenguas, razas y naciones puede revertir la
confusión babilónica, desarticulada, post-moderna. La multiplicidad de los
dones del "único y mismo Espíritu" (lCo. 12, ll) clama por la diversifica-
ción de los ministerios, servicios y signos. Clama, al mismo tiempo, por es-
tructuras socialmente simétricas y participativas.
La construcción y la fuerza de la unidad, tanto en la lucha política
como en el campo de la evangelización, dependen siempre de la articula-
ción de "regiones humanas" que tienen una identidad bien definida. Evan-
gelizar un pueblo significa colaborar con el fortalecimiento de su identidad
y creer en su futuro específico. Solo los grupos sociales con una identidad
bien definida son lugares sólidos para un diálogo evangélico. Construir la
unidad sin insistir en la identidad, por lo tanto en la diferencia específica,
significaría edificar un castillo de arena. Los procesos de asimilación mun-
dial, que son procesos de desenraizamiento cultural, reclaman los esfuerzos
de enraizamiento y encarnación/inculturación. Los cambios culturales son
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un hecho histórico. Pero, muchas veces, los pueblos y grupos sociales pier-
den el control sobre estos cambios impuestos. Los cambios no consentidos
siempre tienen un carácter traumático. Las penas y los traumas culturales
dificultan no solamente la organización política de los grupos sociales, sino
también el proyecto de su evangelización.
Ni la urgencia de la miseria ni la escasez de brazos -ambos resultado
de una monocultura autoritaria y patriarcal- justifican apostar a códigos
universales para la comunicación de la "buena noticia" a gran escala. Lla-
mados al "sacerdocio común de todos los bautizados" requieren estar
acompañados por nuevas estructuras y prácticas de participación. Evange-
lizar, hoy, en América Latina, significa abrir espacios para que los Otros y
las Otras pobres puedan evangelizarse y ser evangelizados a partir de sus
culturas e historias. El Evangelio denuncia todo aquello que destruyó la
identidad de los pueblos y corrompe la reciprocidad de género, de bienes y
de palabra. El seguimiento delVerbo encarnado y crucificado en medio de
los pueblos es experiencia pascual de Dios en la diversidad del Espíritu. A
AQUEL que conocíamos solo de palabra, lo llegaremos a conocer cara a ca-
ra en el cuerpo a cuerpo de la evangelización inculturada (cf. Jo 42, 5).
Notas
Cf. a este respecto el Ensayoli. T, item 2.
Cf. Documentos da CNBB (n. 45). Diretrizes gerais da agño pastoral da lgrqa no Bra-
sil (1991-199a). Sáo Paulo, Ed. Paulinas, 1991, n.20, -también. Conclusiones de San-
to Domingo, n. 9, 26, 219, 235.
Freud trata la cuestión de la cultura sobre todo en O futuro de uma ilusdo [1927]¡ y
en O mal-estar na civilizaEño [ 1930], ambos en: FREUD, Sigmund, Obras completas,
vol. 21, Rio de Janeiro, Imago, 1974, p. 15-71y 8l-171. Aglí O futuro de uma ilu-
sdo, p. 16.
O mal-estar na civilimgao, p. 109, cf. tb. O futuro de uma iluúo, p. 16.
O mal-estar na civili?a+ao, p. 100.
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EN DEFENSA DE LOS
PUEBLOS INDÍGENAS
Una dimensión estratégica de la inculturación
Entre los diferentes sectores de las Iglesias que acompañan la pasto-
ral étnica (indígena, afro-americana) y popular hay un consenso sustancial
en cuestiones prácticas frente a las políticas nacionales e internacionales.
Concuerdan estos sectores, en términos generales, con la evaluación del
impacto causado por las políticas neoliberales sobre los sectores populares
e incentivan el protagonismo de los pueblos indígenas; defienden las condi-
ciones de vida y las expresiones culturales de los negros americanos; reco-
nocen al interior de los Estados latinoamericanos sociedades multiétnicas y
pluriculturales a los cuales corresponden proyectos diferenciados de vida.
En las lglesias, la alteridad pluricultural de estas sociedades es tomada en
cuenta a través del paradigma de la inculturación. En los documentos del
magisterio universal y latinoamericano la lglesia católica, parece aceptar
globalmente la bandera de la inculturación, Esta inculturación apunta ha-
cia el protagonismo de los pueblos indígenas y para su ciudadanía eclesial
que se desdobla de la nueva realidad del diálogo inter-religioso con los in-
dios, en el nacimiento de una Iglesia indígena y en las reflexiones de la Teo-
logía India.
En el campo pastoral de las lglesias, mientras tanto, permanecen al-
gunas dudas sobre elalcance del paradigma de la inculturación. ¿cuál es el
modelo eclesiológico que debería orientar una Iglesia radicalmente pos-co-
lonial? ¿cómo hacer la ecuación entre el protagonismo indígena y las es-
tructuras jerárquicas y no participativas? una Iglesia que en su tradición
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teológica, estructura ministerial y expresión litúrgica es básicamente mo-
nocultural, difícilmente podrá responder a los desafíos de sociedades pluri-
culturales. ¿Cómo deshacer la histórica amalgama de los datos de la fe con
las culturas que sirvieron de matriz para colonizar a los Pueblos de este
continente? Por otro lado, la "fe colonial" hoy hace parte de la identidad re-
ligiosa de los pueblos amerindios, de los negros y los pobres latinoamerica-
nos. Entre la siempre posible alienación y liberación a partir del campo reli-
gioso, la cuestión cristológica emerge, muchas veces, como piedra de toque
que polariza diferentes sectores de las lglesias.
El paradigma de la inculturación confronta las Iglesias con una cues-
tión de fondo para la evangelización. ¿Será que la transmisión de la fe para
un pueblo, grupo social o individuo exige necesariamente una ruptura con
su pasado histórico, cultural y religioso? ¿Es posible Pensar esta transmi-
sión en una perspectiva de continuidad? Un guaraní que se adhiere al cris-
tianismo no necesita apenas cambiar su religión. El está obligado a modifi-
car también su referencial cultural. Desde esta PersPectiva, el cristianismo
es una fuerza secularizante, ya que - como en el caso de un pueblo indígena
que vive su religión íntimamente unida a su cultura - desvincula religión y
cultura. ¿Existen hoy condiciones para pensar el "ser cristiano" en conti-
nuidad con el "ser guarani" en el plano cultural-religioso? Con otras pala-
bras: ¿el pasado histórico-cultural y religioso de un pueblo es relevante Para
recibir el cristianismo y construir su proyecto o puede hasta representar un
obstáculo para el anuncio de la Buena Nueva?
La memoria de la colonización es el primer capítulo de la evangeliza-
ción, memoria de muerte antes de tiempo para tantos pueblos. Con la his-
toria colonial a cuestas, el cristianismo no tiene como justificar el procedi-
miento de ruptura cultural como "ruptura salvífica" o "conversión", a no
ser como rompimiento con estructuras de alienación interna y externa;
ruptura con un proceso de alienación impuesto por la colonización' recu-
peración de la identidad y de la memoria perdida en función del proyecto
de vida de que cada pueblo es portador; ruPtura con la desesperación a tra-
vés del anuncio de la resurrección como justicia definitiva para todos. Fren-
te a las amenazas de una nueva conquista del proyecto neoliberal, el cristia-
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nismo puede mostrar su relevancia para el proyecto histórico de los pue-
blos indígenas.
l. Ciudadanía eclesial
La primera evangelización de los pueblos indígenas buscaba su in-
corporación a la cristiandad a través de la ruptura con su pasado religioso.
Esta evangelización coincidió con el despojamiento de las tierras de los in-
dios (cf. SD 174), con la explotación de su mano de obra, con la substitu-
ción de sus cosmovisiones y la destrucción de sus culturas. La Iglesia "no
ignora de modo alguno que no faltaron entre sus miembros, clérigos y lai-
cos, en la serie ininterrumpida de tantos siglos, los que fueron infieles al Es-
píritu de Dios" (GS 43). La voz profetica de algunos evangelizadores no
consiguió romper las estructuras que amarraban la evangelización al siste-
ma colonial. Las "Conclusiones de Santo Domingo" vinculan la Nueva
Evangelización con la defensa de los Derechos Humanos de los pueblos in-
dígenas, con el diálogo religioso y el testimonio. 'A partir de la injusta si-
tuación de los pueblos vencidos, invadidos y tratados como esclavos" la
Iglesia trata de "acompañarlos en la lucha por la propia sobrevivencia" (SD
245). Desde la separación entre Iglesia y Estado existe Ia posibilidad de co-
brarle al Estado hasta por vía judicial y defender a los pueblos indígenas
contra el.
En las Directrices a Santo Domingo los obispos brasileños afirmaron
que "la Iglesia denuncia los mecanismos de dominación e integración en
los campos político, económico, cultural y religioso, que niegan a los pue-
blos indígenas el derecho de afirmar el libre ejercicio de su autonomía" (SD
46)1. El propósito de la Iglesia de marcar - a través de la Nueva Evangeliza-
ción o de la "evangelización inculturada" - una presencia despojada de todo
tipo de paternalismo, autoritarismo, tutela o colonialismo, I gue busca la
autonomía de los pueblos indígenas, su protagonismo es la viabilidad de su
proyecto histórico, es teológico y pastoralmente resumido en el paradigma
de la inculturación. "La inculturación del Evangelio es un imperativo del
seguimiento de lesús y es necesaria para restaurar el rostro desfigurado del
mundo" (SD l3; cf. LG 8). I.as Conclusiones de Santo Domingo son taxativas
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cuando afirman: "Toda evangelización ha de ser, por tanto, inculturación
del Evangelio" (SD l3). En las Líneas Pastorales Prioritarias de Santo Do-
mingo el episcopado latinoamericano hace la opción por "una evangeliza-
ción inculturada que se encarne en las culturas indígenas y afro-america-
nas" (SD 302). Mas, no solamente elEvangelio, también eldiscurso político
y jurídico, las "medidas económicas", las escuelas indígenas y los ambulato-
rios necesitan ser inculturados.
¿Qué significa construir una Iglesia a partir del modo de vida de los
pueblos indígenas? El paradigma de la inculturación apunta hacia una pre-
sencia solidaria de testimonio (cf. GS 32) y comunicación simétrica del
anuncio de la esperanza. En la defensa de sus tierras, sus culturas, sus dere-
chos y su protagonismo la Iglesia rescata una deuda histórica (cf. SD 176s,
251). Este "acompañar en la lucha'] "estar al lado'l "asumir para redimir"
(Puebla 400) mira la viabilidad del proyecto histórico de los pueblos indí-
genas a través de la comunicación y del testimonio del Evangelio como
Buena Noticia. El propio Verbo de Dios se manifestó antes "en la Encarna-
ción y después en el Evangelio", priorizando el testimonio sobre la palabra
(Ecclesiam suam,72). Queremos "ofrecer el Evangelio de Jesús con el testi-
monio de una actitud humilde, comprensiva y profética, valorizando su pa-
labra a través de un diálogo respetuoso, franco y fraterno" (SD 248), afir-
man los obispos latinoamericanos en Santo Domingo. Al mismo tiempo,
llaman la atención sobre "la importancia de profundizar un diálogo con las
religiones no-cristianas presentes en nuestro continente, particularmente
las indígenas y afro-americanas, durante mucho tiempo ignoradas o margi-
nalizadas" (SD 137. cf. 138).
Tradicionalmente la Iglesia trataba la cuestión indígena en la "Línea
Misionera'l Al descubrir el continente pluricultural, descubrió también el
continente plurirreligioso. El diálogo con las religiones indígenas, semejan-
te al diálogo ecuménico e inter-religioso, tiene estatuto propio v no repre-
senta la primera fase de una "conversión" o incorporación inevitable. El
diálogo con las religiones indígenas se establece a partir de la gratuidad del
Evangelio, por tanto, ha de ser "sin límites y cálculos" (Ecclesiam suam,76).
No sería correcto contraponer "diálogo macroecuménico" y "evangeliza-
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ción explícita'l ya que se trata de situaciones históricas diferentes. "Evange-
lización explícita" junto a los pueblos indígenas que se adhirieron, muchas
veces, ya hace siglos, al cristianismo significa "evangelización inculturada"
en vista del surgimiento de una Iglesia verdaderamente indígena.
En su Mer¡saje a los indígenas, en Santo Domingo, el 13 de octubre
de 1992, Juan Pablo II advierte sobre el protagonismo necesario de los pue-
blos indígenas en "su propia promoción y evangelización" (n. 6). El prota-
gonismo revierte radicalmente todas las perspectivas coloniales aún persis-
tentes en las lglesias. En la lógica del protagonismo de los pueblos indíge-
nas que significa la conquista de su ciudadanía eclesial, está el reconoci-
miento salvífico de su historia y el nacimiento de una "lglesia indígena", in-
dígena en sus estructuras ministeriales, en sus celebraciones y en la formu-
lación de su teología.
Como elsujeto de la causa indígena no es un macrosujeto "indio'l y
si muchos pueblos con notables diferencias culturales, asi también la "lgle-
sia indígena" va a ser caracterizada por la diversidad en la unidad de lo
esencial (GS 92). La Iglesia indígena será una porción de la Iglesia latinoa-
mericana que, según las Conclusiones de Medellín,ha de ser "pobre, misio-
nera y pascual, desligada de todo poder temporal y comprometida con va-
lor en la liberación del hombre todo y de todos los hombres" (Medellín,Iu-
ventud l5a).
En varias partes del continente, sobretodo en Bolivia y Guatemala,
en Perú y México, grupos indígenas comienzan a articular su propia teolo-
gía, que les permite "dar razón de su fe y de su esperanza" (SD 248). La
" feología India" es una vertiente de la lucha de los pueblos indígenas por la
descolonización ideológica, por la conquista de la palabra política y por la
participación en el discurso eclesial. La teología es para las manifestaciones
religiosas como la gramática para eldiscurso. Quien domina la gramática y
el diccionario, con el significado de las palabras, domina también el discur-
so y su significado. La "Teología India" puede volverse un instrumento im-
portante en la mano de los propios pueblos indígenas, para fortalecer su
identidad y defender su causa.
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La identidad parcialmente destruida o amenazada dificulta el proce-
so de evangelización. Invasiones de tierras indígenas son un proceso acele-
rado de aculturación modernizante y causan en muchas comunidades indí-
genas una crisis de identidad. La construcción de la identidad de un pueblo
indígena está ligada a varios factores: a su subsistencia, a la seguridad de su
territorio, al reconocimiento de sus culturas y de su proyecto histórico. En
las Directrices a Santo Domingo los obispos brasileños describieron, de ma-
nera concisa, el compromiso frente al desafío de la identidad y del protago-
nismo indígena: "la Iglesia incorpora, como parte integrante de la evangeli-
zación, el apoyo a las luchas, reivindicaciones referentes a la tierra y territo-
rio, bien como autonomía, organización propia, identidad y especificidad
étnica y cultural, religión y teología" (n. aa). A través de las cuestiones de la
tierra, la cultura y del diálogo inter-religioso la causa indígena está en el
centro neurálgico del mundo y exige de las Iglesias cambios de actitudes y
estructuras.
2. Apropiación histórica de fesús de Nazaret
En un proceso prolongado de colonización, a veces, llega un mo-
mento donde los colonizados "asumen" lo ajeno como suyo. l¿ identidad
de un pueblo no se puede pensar correctamente solamente a partir de su
resistencia cultural contra el colonizador. Hay situaciones históricas, sobre-
todo en casos de una colonización de varios siglos, donde un grupo social
asume el instrumental de su colonizador. Al dominar los códigos del colo-
nizador, el colonizado establece una cierta igualdad de armas, entra en el
"sistema'l en la cosmovisión de su colonizador y puede cobrarle coherencia.
Eso sucedió cuando los pueblos autóctonos asumieron el cristianismo co-
mo parte integrante de su universo religioso. Los pueblos "convertidos"
luego hicieron al cristianismo cobros de coherencia según su propia ense-
ñanza. En esta perspectiva es interesante leer la Crónica e interpretar los di-
seños de Felipe Guamán Poma de Ayala, de inicios del siglo XVII.2 Según el
propio cristianismo, en el proceso de evangelización no hay "agentes" fren-
te a "pacientes" o "maestros" frente a "alumnos'l En una relación dialéctica
el evangelizador es evangelizado y el evangelizado se vuelve evangelizador.
Por tanto, el tiro del colonizador puede salir por la culata, sea por la resis-
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tencia abierta contra la cultura y/o religión impuesta, sea por su asimila-
ción.
Los indígenas Karipuna en el norte de Brasil, por ejemplo, perdieron
totalmente las raíces con su familia lingüística original. Hoy hablan el crio-
llo francés como su lengua materna. De su alienación lingüística, por tanto,
emergió una nueva identidad, el karipuna criollo hablante. No se trata, en
este caso, de una falta de identidad o pseudo-identidad que debería, a tra-
vés de un proceso de conscientización, ser desenmascarada y corregida. Si
un lingüista, misionero o antropólogo obligase a los Karipuna a olvidar la
lengua que hoy hablan y los obligara a aprender su lengua original, no deja-
ría de ser un colonizador al contrario. EI proceso histórico es al mismo
tiempo dialéctico entre identidad, pérdida de identidad y reorganización
permanente de una nueva identidad de los pueblos y grupos sociales que
atraviesan un point of no return.
La siempre posible reorganización de la identidad mutilada de un
grupo social no se arreglo con la violencia de la colonización como tal, sino
que llama la atención para el hecho de que, a largo plazo, el colonizador -
sea Estado, Iglesia o grupos económicos - siempre es el perdedor. La aliena-
ción, a nivel de signos, puede ser recuperada a nivel de significados, sin ne-
cesidad de mudar los signos, ya que éstos son polisémicos. Un grupo de fie-
les del sertón bahiano que aún canta "sus" letanías en latín no es necesaria-
mente un grupo religiosamente alienado. Estas letanías pueden adquirir un
significado semejante a lo que la Marsellesa tiene para los franceses. Siendo
recuperables a largo plazo los prejuicios de la colonización, sobretodo a ni-
vel de significados, se puede pensar en relativizar la importancia del para-
digma de la inculturación. Al final, todo va a resultar... Si así fuera, la colo-
nización dejariade ser un escándalo y no habría motivos para llamar la des-
colonización como "señal de Dios" en el tiempo (Pacem in terris,42s). Es
verdad que Dios puede transformar los escándalos en gracias y piedras en
hijos de Abraham, mas "ay del hombre por el cual el escándalo viene" (Mt.
l8'7). El papel de la Iglesia en la historia no es generar elbien a través del
mal, sino de anunciar el Reino. l¿ colonización del pobre por causa de su
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alteridad - he aquí el manto púrpura colocado una vez más en los hombros
de Jesús para ridicularizarlo.
En las discusiones entre los diferentes sectores de las Iglesias muchas
veces la cuestión cristológica, con las contradicciones entre un cristianismo
colonizador y un fesús liberador, emerge como la piedra de toque. Sutil-
mente surge la sospecha de una "evangelización soff', que supuestamente
pretende negociar el anuncio explícito de Jesús Cristo, desvirtuado por la
"habilidad del arte de la oratoria'- hoy se diría por la hermenéutica - la
crtJzy la resurrección de Cristo que sobrepasan la sabiduría de los griegos y
escandaliza a los judíos (lCo. l,l7ss Hch.17,32). Y la cuestión cristológica
generalmente entra en este debate como una cuestión culturalmente dis-
pensada y teológicamente cerrada ya desde los primeros concilios ecuméni-
cos de la Iglesia.
Frente a otras culturas, religiones y pueblos, las discusiones intra-
eclesiales, el anuncio de lesús Cristo parece ser un obstáculo y "gran pro-
blema". Mas, se debe reconocer que históricamente Jesús de Nazaret no
causó "problemas" al pueblo simple, sino a los fariseos y escribas. Jesús
hasta se identificó con los pobres, con los hambrientos y las víctimas de la
injusticia, y acogió los Otroslexcluidos, la mujer adúltera, lalel samarita-
na/o, el centurión pagano. Estos que son sus destinatarios preferenciales
que entendieron inmediatamente: "Este Jesús de Nazaret vino para ayudar-
nos a solucionar nuestros problemas". El vino a enseñar - a Israel y Samaria,
a judíos y paganos - un camino de felicidad y bienaventuranza. Para Jesús
de Nazaret no aparece el problema de la ruptura cultural y religiosa con su
pueblo, mas si el de la incoherencia de la clase dominante al interior de Is-
rael. Frente a los Otro-s - publicanos, pecadores, leprosos, samaritanos, pa-
ganos, mujeres en una sociedad patriarcal - Jesús nunca mostró actitudes
proselitistas o paternalistas, mas reveló una profunda compasión humana.
No exigió la circuncisión, sino la fe y la conversión de los Otros según la co-
herencia de su propio "sistema referencial".
Por considerar a ]esucristo de una relevancia salvífica universal, las
Iglesias, de hecho, no pueden abstenerse de su anuncio explícito. Mas este
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anuncio explícito ha de tomar en cuenta que la proPia inculturación ya ha-
ce parte del kerigma cristológico: fesús Cristo se encarnó por causa de
nuestra salvación. Por tanto, elanuncio explícito de Jesús Cristo obliga a las
Iglesias a reconocer las condiciones coloniales de su clave de lectura greco-
romana del misterio de Dios encarnado en medio de la humanidad. La
evangelización en condiciones de colonialismo político-cultural es el mayor
obstáculo para el anuncio explícito de Jesucristo.
Eso no quiere decir que, con las debidas abstracciones e intuiciones
de cada pueblo, no hubiera sido posible captar lo esencial de su mensaje.
Támbién en una segunda lengua, que alguien aprende, se pueden captar
enunciados esenciales. Por tanto, para comprender ciertos tratados de cris-
tología tuvimos que estudiar Aristóteles, Platón, el estoicismo y otras es-
cuelas filosóficas de la antigüedad. Y cada conceptualización, en materia de
"verdad sobre Dios" prima, según el IV Concilio de Letrán, más por su di-
similitud que por su similitud.3 Presumiendo siempre esta precariedad de
la disimilitud, fue posible codificar el misterio de Jesús de Nazaret en clave
griega, ¿por qué no sería posible codificar este misterio en clave náhuatl,
mapuche, quéchua o guarani? Mas ino habría de considerarse la ruptura en
el plano religioso lo que las escrituras, algunas veces, llama, "conversión"?
¿Es posible pensar en continuidad cultural y al mismo tiempo apostar en
una ruptura religiosa a nivel de cosmovisión y comunidad de creyentes?
3. Ruptura y continuidad
Para las sociedades modernas la ruptura con la tradición religiosa
del pasado, no causa necesariamente traumas, ya que estas sociedades son
estructuralmente marcadas por el pluralismo y por la relativa autonomía
entre los sistemas político, económico y religioso. "Ser brasilero" hace tiem-
po dejó de significar "ser católico". Mas "ser guaraní" significa pertenecer a
la cosmovisión de los guaranies, ya que la religión en una respectiva socie-
dad indígena que es una sociedad monocultural, siempre es también una
expresión de esta monocultura. En las sociedades tradicionales indígenas
no existe una autonomía entre las diferentes esferas sociales. Pertenecer al
pueblo guarani significa no solamente tener parentesco con el pueblo gua-
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rani, sino también pertenecer a la religión, cosmovisión y al orden social de
los guaraníes. Históricamente, el cristianismo entendió su presencia como
rompimiento con "otros dioses".
De las tres alternativas posibles entre continuidad, ruptura y una re-
lación dialéctica entre ruptura y continuidad, las Iglesias "evangelizaron"
históricamente según las dos últimas posibilidades: o "ruptura" o "ruptura
en continuidad". El punto de partida y de llegada en las relaciones de la
lglesia con el judaísmo y con elpaganismo eran bastante diferentes. En los
principios del cristianismo había una cierta convivencia entre Ecclesiay Si-
nagoga. En la era apostólica, de un modo general, la Sinagoga era punto de
partida para la predicación cristiana. Progresivamente la simbiosis entre Si-
nagogay Ecclesia cedió lugar a la ruptura, documentada en los textos anti-
judaicos de autores cristianos desde el segundo siglo. El sermón antijudaico
de los Santos Padres representa la voz eclesialmente autorizada de esta rup-
tura definitiva.4
Ya frente al paganismo, el punto de partida era el de la separación rí-
gida. El punto de llegada era el de un reconocimiento de los paganos bauti-
zados como el "verdadero Israel'l5 En ambos casos, por eso, se trata de rup-
tura; de ruptura con hostilidad frente a la Sinagoga, y de ruptura sin hosti-
lidad frente al paganismo. En los Hechos de los Apóstoles, en el discurso de
San Pablo en el Areópago de Atenas, se encuentra aparentemente este se-
gundo modelo. La Iglesia primitiva postula frente al paganismo la continui-
dad entre Un Dios Desconocido de los atenienses y Jesús resucitado de entre
los muertos. En realidad se trata, en la construcción redaccional de Lucas,
apenas de una captatio benevolenciae. En la realidad, el tiempo antes de la
conversión de los gentiles es calificado "tiempo de ignorancia" (Hch.
17,l6ss). En el discurso del Areópago S. Pablo asume elementos universa-
listas y críticos de los propios filósofos paganos frente a los templos, los sa-
crificios y al politeísmo de la religiosidad popular pagana. Pablo resume, en
la construcción de Lucas, su predicación cristológica en la renuncia a los
ídolos, en la resurrección y en el anuncio del juicio final y universal de Ie-
sús, sin hacer pasar a los griegos por el conocimiento detallado del Antiguo
Testamento.6
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El cristianismo expresó progresivamente su teología, su Credo y sus
estructuras ministeriales en los parámetros culturales del universo greco-
romano. Teólogos de la Reforma protestante llamaron la atención para el
hecho de que esta helenización del cristianismo representaría una peligrosa
falsificación. La advertencia contra la helenización del cristianismo dice, lo
que vale para cada tentativa de inculturación. Ella es "deficiente", ya que los
misterios de Dios no caben en ninguna cultura humana. Dios permitió que
en cada cultura emergieran partes de su verdad ("semillas del Verbo"). Así
la crisis de una cultura nunca puede volverse una crisis de la razón de Dios.
El paradigma de la inculturación exige, necesariamente, la complementari-
dad de múltiples expresiones y rostros eclesiales. El peligro del cristianismo
no está en las experiencias de una "inculturación imperfecta", sino en la im-
posición normativa - urbi et orbi - de una "inculturación imperfecta'l
Agentes de pastoral, representantes de las diferentes Iglesias y antro-
pólogos admiten solamente las alternativas del rompimiento de la unidad
religiosa de un determinado pueblo indígena por la introducción de un
nuevo Credo o la no-intervención religiosa. Los que apuestan a la ruptura
alegan, que la cultura no es algo absoluto y puede, por tanto, ser modifica-
do. Absoluto, sí, es Jesucristo y el mandato de su anuncio explícito. Decla-
ran - lo que en abstracto puede ser verdadero - que los cambios exigidos
por "Jesucristo no hacen mal a nadie, por los cambios a lo contrario, libe-
ran a todos". Además de eso, en las sociedades tradicionales acontecen dia-
riamente intervenciones culturales y políticas, a las cuales las religiones tra-
dicionales no tendrían más respuestas. Las adaptaciones religiosas - la
adopción del cristianismo con su universalismo salvífico, por ejemplo - se-
rían la condición indispensable para la sobrevivencia de estos pueblos. Vida
y sobrevivencia, hoy en día, tendrían que ser defendidas en dimensiones
universales, que el cristianismo ofrece, y no en perspectivas tribales o re-
gionales de las antiguas religiones indígenas. Sobre este prisma, la ruptura
en el campo religioso sería la condición para la continuidad del proyecto de
vida de los pueblos indígenas en el campo político, ya que este proyecto
hoy depende de su articulación universal. Ruptura, por tanto, significa
substitución de una religión particular, supuestamente caducada, por una
religión universal. la religión tradicional, por eso, puede aún continuar y
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traer algunas matrices folklóricas para la nueva religión, en el caso, para el
cristianismo.
4. Historia de salvación desde la memoria histórica
La visión escéptica, frente a las religiones indígenas, indistintamente
consideradas "tribales", se basa, muchas veces, en descripciones etno-histó-
ricas desvinculadas delcontexto político de hoy. Lo que en la "lucha indíge-
na" se observa es la creciente coincidencia de los pueblos indígenas entre sí
y alianzas de sectores étnicos y sociales - alianzas de pueblos indígenas en-
tre sí y alianzas con sectores empobrecidos de las llamadas sociedades na-
cionales, del continente y del mundo entero -, de alianzas estratégicas y tác-
ticas con sectores que no necesariamente pertenecen a la categoría "indio"
o "pobre". Hace tiempo que los pueblos indígenas del continente latinoa-
mericano saben que la categoría de "gente" no vale solamente para el pro-
pio pueblo, como podría deducirse, muchas veces, de su autodenomina-
ción. Los Xavante, por ejemplo, cuya autodenominación "xavante" signifi-
ca "gente auténtica'l aprendieron en la lucha política, que también los Bo-
roro, sus vecinos, y todos "los parientes", como los indios hoy, muchas ve-
ces, hablan de otros indígenas, son "gente auténtica". Y esta percepción más
amplia no está en contradicción con su cosmovisión, que los hace creer en
un Dios creador de toda la humanidad. Particularmente ho¡ donde la des-
trucción de la naturaleza - y la humanidad ¿no sería parte integrante de esta
naturaleza? - es una de las cuestiones más virulentas de la humanidad, el
recurso al "Dios creador" o la "ley natural" han mostrado una ñrerza aglu-
tinadora capaz de asumir cuestiones universalmente pendientes. Además,
se podría también cuestionar el universalismo de una Iglesia que afirma
que "fuera de ella no hay salvación'l ¿No habría un cierto paralelismo entre
los Xavante, que antiguamente decían que solamente los Xavante son "gen-
te", y una Iglesia que afirma que solamente sus adeptos serían salvos?
La realidad política muestra que el Dios de los pueblos indígenas y
sus religiones son capaces de acompañar a las nuevas configuraciones polí-
ticas en defensa de su proyecto de vida. La substitución de una religión por
otra, por tanto, nos aproxima necesariamente al colonialismo que - con
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pretensiones mesiánicas: en nombre de la civilización (versus barbarie), del
progr.ro (versus atraso), de la modernidad (versus Pre-moderno), de la ra-
ión adulta (versus pensamiento salvaje e infantil) - supo esconder su inten-
ción de fondo, la dominación política en función de la explotación econó-
mica de los Otros.
La relevancia salvífica sólo puede explicitarse a partir de la memoria
y de la historia de los pueblos indígenas. Cualquier pretensión de substituir
la memoria religiosa indígena por lo memoria de Israel configuraría un
nuevo intento de colonización. Colonizar significa no solamente "desen-
mascarar" los "falsos dioses" de los Ofros como "verdaderos demonios";
colonizar significa también imponer "lo mejor" que alguien tiene, como si
fuese también lo mejor para los Ofros. Colonizar significa no solamente la
dominación y explotación explícita de los Orros. Significa también la "sal-
vación" de los Orros contra su voluntad.
Si Ia memoria religiosa e histórica de un pueblo es sagrada Para su
proyecto de vida, ya que Dios "permitió a todas las naciones seguir el pro-
pio camino" (Hch. 14,16), entonces un cristianismo pos-colonial no puede
introducir una nueva memoria concurrente o paralela, sino que ha de ex-
plicarse en el interior de la memoria histórico-religiosa y cultural de cada
pueblo para que pueda entender el mensaje cristiano en su propia lengua.
Con eso, a partir de los confines de la tierra, se coloca de nuevo Ia cuestión
de la relevancia de la historia de Israel para el resto del mundo. Es claro que
esta historia, paradigmática cgmo "historia de salvación'l no puede querer
substituir la historia de ningún pueblo, como tampoco la cultura histórica
de Jesús puede imponerse como cultura modelo haciendo prevalecer sobre
las otras culturas. Cualquier Proyecto salvífico que sería estructuralmente
incapaz de formularse a partir de las raíces histórico-culturales de un pue-
blo, sería de antemano un proyecto alienante y colonial, y no un Proyecto
salvífico o libertador. El cristianismo que se comprende en la perspectiva de
encarnación y seguimiento, es caPaz de introducirse en el árbol cultural e
histórico de cada pueblo.
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LA DISPUTA POR Iá,' INCUNURACION
Normatividad eclesial y relevancia socio-política
El paradigma de la inculturación trae a colación el conflicto der cris-
tianismo entre su identidad, historicidad y relevancia. ¿cómo vivir en este
mundo, sin ser de este mundo? ¿cómo articular los proyectos históricos,
las culturas y los conflictos sociales de los pueblos con el proyecto de lesús
cristo, el Reino de Dios? ¿cómo optar por los orroj pobres, excluídos y ol-
vidados? ¿cómo reconocer a los inúecesarios paif,el mundo como prora-
gonistas del Reino de Dios?
En las diferentes Iglesias se observa hoy una disputa por la "recep-
ción" del paradigma de la inculturación. Algunos sectores advierten sobre
la posibilidad de rupturas con la tradición y la unidad de la Iglesia. El surgi-
miento de la pluriculturalidad eclesial que descarta cualquier hegemonía
normativa de una cultura sobre otra, ¿no amenaza su unidad orgánica?
Mientras que sectores progresistas sospechan que el paradigma de la incul-
turación puede aludar a confundir las contradicciones sociales y romper
con la tradición latino-americana post-conciliar de la pastoral liberadora.
Los dos sectores temen que en la arbitrariedad del vale todo post-
moderno se pueda perder la racionalidad evangélica de los criterios para
hacer determinadas opciones y establecer prioridades. cuestionado velada-
mente por sectores conservadores y progresistas, el paradigma de la incul-
turación ha de mostrar sl ortodoxiay legitimidad, frente a la tradición de la
Iglesia universal, y su relevancia, frente a los desafíos de la exclusión social y
de la colonización cultural.
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l. Presupuestos
Todos los pueblos y grupos sociales tienen un Proyecto histórico de
vida. El "proyecto" es la expresión de su voluntad de vivir. En cuanto un
grupo humano insiste colectivamente en luchar por la vida, se puede pre-
sumir la existencia de tal proyecto. Este proyecto histórico no siempre está
explícitamente presente en la memoria y conciencia colectiva de un grupo
social.
Las culturas representan la codificación del proyecto histórico de ca-
da pueblo o grupo social. La cultura engloba el conjunto de la realidad so-
cio-histórica de un grupo humano. Ya que la cultura no es un sector o un
subsistema de la relidad social, las prácticas políticas, económicas e ideoló-
gicas son prácticas al interior del campo cultural. Tánto un dolor biológico'
un árbol, .l .i"lo estrellado y una piedra en el camino son siempre cultural-
mente -quiere decir, selectiva y creativamente- apropiados por la conciencia
humana. La cultura articula visión, percepción, creación y organización social
del mundo. La cultura articula el mundo que veo, siento, hago, organizo y
sueño.
A través de las culturas los gruPos humanos definen su identidad
frente a la naturaleza y frente a los otros gruPos humanos. Por medio de las
culturas los grupos humanos crearon un segundo medio ambiente, que los
diferencia del campo natural y/o biológico, sin sePararlos radicalmente de
estos campos. En el orden cultural, la humanidad es creadora, en el orden
de la creación del mundo, es criatura, por lo tanto hermana de la naturale-
za. Al permitir la distinción del territorio de "nosotros" frente al territorio
de los "otros", el camPo cultural determina la identidad colectiva de cada
gruPo social.
La chve de lectura-el ángulo de visión- de la realidad y la creatividad
permiten que los gruPos sociales que Pertenecen a los mismos contextos
geograficos, históricos y sociales, Produzcan culturas bien diferentes. Todo
contexto rePresenta un reservorio cultural inagotable. De las mil posibilida-
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des de todo contexto -de la selva amazónica en el año dos mil, por ejemplo,
cada grupo social realiza apenas una.
Para los seres humanos la percepción de la realidad pasa siempre por
un "filtro" cultural. Pero también la creación y la visión cultural de un de-
terminado grupo son siempre culturalmente apropiados por otro grupo.
Por causa del filtro cultural de cada grupo humano, difícilmente la visión
que un grupo tiene de otro coincide con la visión que el grupo tiene de si
mismo. El campo cultural representa una opción de vida propia y una ver-
sión sobre la vida ajena.
La subjetividad y la identidad cultural borran cualquier mediación
objetiva, única y universal de la realidad. A la hora de la verdad, la visión
objetiva de las experiencias humanas y de las cosas en el mundo, el ver inte-
gral, plenamente libre, no alienado por la resistencia a la verdad y por la
miopía del ángulo es un horizonte utópico que mueve la historia. Alcanzar el
horizonte significaría el fin del horizonte y el fin de la historia. El ver "cara a
cara" la Biblia lo reserva al momento de nuestro encuentro definitivo con
Dios. Por causa de su valor aproximativo e histórico frente a la realidad, la
cultura de ningún grupo social puede ser considerada normativa para otro
grupo. Támpoco la cultura que vehicula ocasionalmente el Evangelio es
normativa. En el proceso de evangelización la cultura de los agentes exter-
nos a un determinado contexto -la "cultura de los misioneros"- no es nor-
mativa, ni punto de partida. El sujeto pleno de la evangelización incultura-
da es el respectivo pueblo que recibe el Evangelio. Los pobres, los ofros, las
gentes son los protagonistas de la historia de su salvación y del proceso de su
evangelización.
El acceso humano al mundo de los orros y de las cosas en el mundo
necesita de una de las muchas claves culturales. El anuncio verbal o -no-
verbaldel Evangelio está siempre ligado a una determinada lengua y/o len-
guaje cultural.l Extra culturam no hay revelación, ni salvación, ni opresión,
ni liberación. La interpretación o revelación de lesucristo como logos, por
ejemplo, es un "descubrimiento" absolutamente contextual, por lo tanto,
cultural e histórico.
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A través del paradigma de la inculturación las Iglesias insisten en la
posibilidad de comunicar-la fe en ]esucristo, no como proyecto paralelo al
iroy.oo histórico_cultural de los destinatarios de la evangelización, sino
io,no ,u realización plena. La evangelización inculturada articula el proyec-
to de Jesucristo que es el Reino de bios, con todas las dimensiones del pro-
yecto histórico-cultural de cada pueblo o gruPo social'
La evangelización inculturada,la aproximación a un grupo humano
y su asunción ii".pr" son también un acto socio-político. Frente a la pre-
gunta del "hombre rico" y del "doctor de la ley" sobre lo que se debe hacer
iur" "n.r.aar la vida eteina", Jesús remite a sus interlocutores a Participar
ion lo. pobres y a la práctica del samaritano junto al asaltado (Mc. l0' I lss;
Lc. 10, jgss). El compromiso político de la "vida eterna' se revela en la pro-
ximidad junto a los Orrosy en el compartir lo propio'
EnlamediacióndelosdosProyectos'|alglesia-pueblo'mesiánico
.,caminando en el tiempo presente 
"n 
b.rt.u de la ciudad eterna futura" (cf'
LG 9)- tiene un p"p.li-iortante como "instrumento de la íntima unión
.on óio, y de la unidad áe todo el género humano" (LG 1)' Su condición
es la dignídad y la libertad no solaménte de los cristianos, sino de todos los
ni;o, aJ Dios. 
'Su 
ley es elmandamiento nuevo, su misión es el anuncio del
Reino de Cristo, su metala colaboración con el proyecto de Dios (cf' LG 5 y
e).
Lalglesiarea|izasucolaboraciónconlosdosProyectosen..analogía
(...) al miierio del verbo encarnado" (LG S), siguiendo despojadamente
lo.'purordelesús:'AsícomoCristoconsumólaobradelaredenciónenla
pobreru y en la persecución' así la Iglesia es llamada a seguir el mismo ca-
mino a fin de comunicar a los hombres los frutos de la salvación" 
(LG 8)'
[¿encarnacióndeJesúsnoprecedesuredención,sinoesunadesusexPre-
siones significativas. Así también la inculturación del Evangelio no es un
u.io qu"lr"cede a la evangelización propiamente dicha' sino que Ia acom-
pana siempre. La inculturJción del Evangelio hace parte de la propia evan-
gelización.
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El paradigma de Ia inculturación busca prácticas y relaciones social-
mente simétricas, políticamente participativas y culturalmente diversificadas
en la sociedad, pero también en el campo teológico, litúrgico, pastoral e
institucional de las lglesias. La lucha cultural por "nuestro mundo" mi-
croestructural y la lucha evangélica por un "mundo macroestructuralmente
nuevo para todos" son luchas políticas complementarias. La consistencia de
la unidad del género humano presupone la identidad de las partes.
2. Cuestionamientos
las Conclusiones de Santo Doming.o consagraron el paradigma de la
"evangelización inculturada" frente a las culturas tradicionales (sD 299) y
frente a la modernidad (sD 298 y 300). santo Domingo es enf;ítico al afir-
mar que "toda evangelización ha de ser (...) inculturación del Evangelio"(sD l3). Al vincular la inculturacion a la encarnación de cristo (cf. GS 22),
el seguimiento de Jesús y su proyecto que es el Reino (cf. GS 45), el para-
digma se volvió normativo para toda la Iglesia y su evangelización. con eso
comenzó la lucha por la interpretación y recepción del paradigma.
La normatividad universal pone al paradigma de la inculturación en
peligro de transformarlo en rótulo meramente formal y atractivo. Antiguas
y nuevas prácticas pastorales conviven hoy bajo el mismo techo de la incul-
turación. En las Iglesias no hay un consenso sobre el alcance semántico y
pastoral del imperativo de la "evangelización inculturada'l
En la cuestión de la inculturación está en juego la visión y el valor de
la historia y de la tradición de la lglesia. Lo que quiere decir: ¿la Iglesia tiene
una identidad histórica? ¿Ella es histórica por modificarse en el decurrir de
esta historia, o es histórica por aliarse a un determinado momento o mode-
lo histórico? ¿Esto significa "fidelidad a la práctica de lesús y a los orígenes
del cristianismo"? ¿Fidelidad mimética o continuidad histórica? ;lmitación
o "seguimiento", copia o relectura?
con la expansión misionera del cristianismo -todavía en la era apos-
tólica- la imitatio rigurosa se tornó imposible. La redacción de los propios
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Evangelios muestra el impacto del contexto sobre el evento. Los cuestiona-
mientos de las fronteras misioneras del cristianismo obligaron a su centro a
adaptaciones históricas y culturales. El llamado Concilio de Jerusalem, del
48, representa el primer esfuerzo oficial de la Iglesia de asumir a los Otros
sin circunsición cultural y de distinguir entre "yugos" dispensables e indis-
pensables (cf. At 15, 22ss). Es claro que en épocas de vinculación estrecha
con elpoder político -como en los inicios de la evangelización de las Amé-
ricas- y de una centralización administrativa eclesial acoplada a legitima-
ciones doctrinarias, la tendencia general es ampliar el campo de los "¡rgos
indispensables" hasta configurar una nueva colonización de la periferia.
En cuestiones que no podían ser directamente legitimadas con pala-
bras o prácticas de ]esús, la Iglesia creó tradiciones de naturaleza doctrina-
ria, moral, litúrgica, estructural, disciplinaria, estilos de vida convenciona-
les en el interior de un determinado territorio cultural. El dislocamiento
cultural e histórico de Jerusalem con Roma, de la periferia para el centro
del imperio, para contestar a la divinidad de sus imperadores y la idolatría
de sus cultos con el Evangelio de Jesús de Nazareth, era, en sí, la propuesta
de un nuevo orden religioso. Pero, al devolver a Dios lo que es de Dios, se
inició un nuevo orden político-cultural. En el transcurrir de los tiempos,
tradiciones y experiencias hegemónicas del cristianismo occidental se im-
pusieran como partes integrantes de la identidad histórica del cristianismo.
La progresiva centralización y hegemonía de la Iglesia de Roma y la vincu-
lación estrecha de su obispo como sucesor de Pedro al paradigma greco-ro-
mano, permitió la marginalización y exclusión de otras experiencias. Al
vencer el Imperio, la Iglesia misma asumió estructuras imperiales.
La premisa fundamental del cristianismo occidental es la siguiente:
su experiencia religiosa es no solamente histórica y culturalmente específi-
ca, sino fundamental y esencial para el cristianismo como tal. Hoy -así es el
argumento- es imposible transmitir la Verdad revelada sin recurrir al con-
texto de su revelación y primera explicitación histórica. Pero, esa historia de
la transmisión del cristianismo ¿no habrá de ser una historia en plural que,
en algún lugar del mundo, siempre comienza de nuevo? I¿ identidad del
cristianismo no está en su cuna sino en la diaconia y en el Camino. Pero
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tampoco diaconia y Camino representan una metaidentidad extracultural.
La identidad delcristianismo es impensable sin la identidad de un determi-
nado pueblo en su historia y cultura.
En la cultura de Israel fueron codificadas experiencias fundamenta-
les de la historia de la salvación, de revelación y de fe. ¿Cómo la fe cristiana
puede ser vivida y transmitida sin perder su identidad histórica, sin des-
historizar la propia historia de salvación y la encarnación de Jesús Cristo?
Lo que quiere decir: ¿La encarnación de fesucristo privilegió una determi-
nada historia y geografía humana? La difícil pregunta: "iQué es de la fidd"
y "¿Qué es de la cultura?" nos confronta con aporias de la historicidad del
cristianismo en el lecho del Procusto de la filosofía griega. La cuestión de la
continuidad y ruptura es una cuestión crucial frente a la identidad del cris-
tianismo y a la identidad de los pueblos y/o grupos sociales.
Al privilegiar el contexto histórico-cultural de los orígenes, la evan-
gelización se volvió tendencialmente colonizadora. No solamente el cristia-
nismo sino también los pueblos que viven fuera del ámbito cultural de oc-
cidente, tienen una identidad y un proyecto histórico-cultural que defen-
der. ¿cómo el cristianismo -profundamente enwelto en la historia religiosa
de Jerusalem y Roma- puede construir su identidad en equidistancia cultu-
ral a todos los pueblos ¡ al mismo tiempo, hacer la lectura de la historia de
la salvación al interior del proyecto histórico de vida de cada una? Las dife-
rentes respuestas a estas preguntas dirigen las prácticas pastorales de la in-
culturación en curso.
3. Prácticas
Entre las diferentes prácticas de la evangelización -prácticas históri-
cas y contemporáneas al mismo tiempo- podemos destacar basicamente
cinco posturas diferentes de la presencia cristiana en el mundo, en las cul-
turas y en la historia. El cristianismo puede:
- destruir la identidad de los otros a través de una colonización que
impone el propio modo de ser como normativo; esta presencia des-
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tructiva PresuPone, generalmente, alianzas con el poder político y
estructuras autoritarias en la propia lglesia;
- perder su propia identidad mediante una modernización que somete
elproyecto del Reino a la normatividad del mundo;
- protegerse de la pérdida de identidad a través de un enclaustramien-
to fundamentalista;
- practicar una inculturación propiamente dicha que Procura viven-
liar el misterio de la encarnación/liberación en la realidad de los
pueblos.
Generalmente no hay fronteras nítidas entre las diferentes prácticas.
Abordamos, en este texto, básicamente tres de estas posturas frente al mun-
do: Ia inculturación a medio camino, el enclaustramiento fundamentalista
y la inculturación propiamente dicha.
3.1. "lnculturación" a medio camino
El reconocimiento de la pluralidad de las culturas y de la multiplici-
dad de los credos, y la experiencia de un Proceso general de urbanización y
secularización representan hoy un desafío fundamental para el cristianis-
mo. Se acabó el monopolio religioso de Ia cristiandad que configuró el
"continente católico'l Un sinnúmero de denominaciones religiosas se dis-
putan el "mercado religioso" con la lglesia católica y otras Iglesias históri-
cas. ¿Cuál es el secretoá..tt" suceso? Las cifras de su crecimiento y las es-
tadísiicas de los no bautizados asustan a ciertas instancias eclesiales.
En la bifurcación cultural contemporánea entre lo tradicional y lo
moderno surgen dos propuestas diferentes al interior del mismo modelo
pastoral de aJulturación. Frente a las culturas tradicionales determinados
sectores proponen su folklorización ¡ frente al mundo urbano, medidas de
modernización. Los medios electrónicos ,los " media" y la " valija directa" ya
son considerados medios "legales" de ciertas parroquias y congregaciones
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para dirigirse a los bienhechores y vocÍlcionados. Dicen los protagonistas de
este modelo que la Iglesia se debe reubicar en el escenario moderno, adap-
tar sus lenguajes, actualizar sus métodos, desdoblar su ardor. Inculturación
en esta perspectiva de adaptación, es semejante a un nuevo marketingpara
vender un sfock de mercadeúas antiguas.
A través de su empatía formalmente cultural y de un discurso etno-
populista se pueden reducir las resistencias culturales contra un "producto"
religioso, cuya identidad histórico-cultural y teológica ofrece, aparente-
mente, un margen estrecho de transformación. Inculturación, en este caso,
se vuelve el "arte" de una adaptación soft y light -sin choque cultural con
los Orros y sin cambios sustanciales del cristianismo en sus configuraciones
estructurales.
Ciertas adaptaciones litúrgicas y renovaciones de la catequesis no so-
brepasan esa perspectiva del marketing. Algunas veces se trata de la dificul-
tad de revalorar antiguas prácticas relativamente próximas a la incultura-
ción. ¿Cómo, por ejemplo, podemos avalar la obra deljesuita Matteo Ricci
(1552-1610), en China? ¿Cómo adaptación del Evangelio, como acomodo
o inculturación? El carácter dialogal de su evangelización y su presencia po-
Iiticamente desprotegida en la corte china representan, sin duda, elementos
esenciales para una evangelización inculturada. Pero así mismo, por causa
de su punto de partida elitista y por los propios objetivos establecidos, la
obra de Ricci, como un todo, todavía no sobrepasa el círculo de la adapta-
ción. Pero, frente a sus adversarios y a sus prácticas coloniales, el método de
Ricci representa -justamente a causa de la polémica que generó- una expe-
riencia memorable.2
En elsiglo XVI el paradigma de la adaptación, frente al de la coloni-
zación, representa un avance significativo, aunque en el siglo XX puede ser
considerado con cierto escepticismo y reserva. El nuevo "catecismo de la
Iglesia católica'l por ejemplo, se situa explícitamente en esta perspectiva de
adaptación. En el "lndice Temático" de las ediciones francesa, italiana y co-
lombiana ni siquiera aparece el término "inculturación'l pero se hace alu-
sión bastante frecuente a la misión, cultura y encarnación. ya en el "lndice
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Temático" de la edición alemana, el término "inculturación" consta cuatro
veces (n. 854, 1205, 1206,1232). Pero, por tres veces se trata de un evidente
equívoco, ya que en elpropio texto del Catecismo aparece solamente la pa-
labra "adaptación" (n. 1205, 1206,1232). El término "inculturación" apare-
ce efectivamente solo una vez (n. 854), pero en el sentido de "implanta-
ción".
Támbién el reciente documento de la Congregación para el Culto
Divino sobre la Liturgia Romana y la lncuburación (25.1.1994), se encaja
en esta perspectiva cuando determina: "El estudio de la inculturación no
tiene en vista la creación de nuevas familias rituales: el intentar dar una res-
puesta a las necesidades de determinada cultura, lleva a adaptaciones que
siguen siendo parte del Rito Romano" (n. 36). Pero no solamente Ios docu-
mentos oficiales de la Iglesia, sino también la práctica pastoral de la mayo-
ría de las parroquias "normales" del continente todavía no dan el paso del
paradigma de la adaptación al de la inculturación.
Detrás de una aproximación formal, este modelo pastoral procura
asegurar la "substancia" material y estructural del cristianismo como reve-
lación o como algo que hace parte de su intocable identidad histórica. La
adaptación modernizante y/o folklórica, sin embargo, solamente produce
aquel "barniz superficial" que Paulo VI denunció enla Erangelii Nuntiandi
(n. 20). Como no existe una "opción intermedia" por los pobres, tampoco
existe una inculturación o descolonización a medias. La adaptación moder-
nizante y/o folklórica reproduce el paternalismo de los emisarios en vez de
generar el protagonismo de los destinatarios.
3. 2. El enclaustramiento fundamentalista
El fundamentalismo religioso es un fenómeno antiguo. Ya el fariseis-
mo de la época de Jesús representa una de sus formas históricas. Hoy' el
fundamentalismo revé traumáticamente la modernidad que destruyó anti-
guas seguridades. La modernidad derribó muros ideológicos, científicos,
sociales, culturales y geográficos. Varios pilares de esta modernidad -la tec-
nología, la comunicación, el capital y la miseria, por ejemplo-, sobrepasan
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las fronteras de los pueblos y estados. Un mundo sin fronteras genera crisis
de identidad, inseguridad y soledad. El fundamentalismo de las diferentes
denominaciones religiosas establece nuevas fronteras entre lo sagrado y lo
profano, entre lglesia y mundo, en fin, entre verdad y mentira. El funda-
mentalismo propone la reconstrucción de identidades avaladas y la devo-
lución de las seguridades perdidas. La vuelta a la "gran disciplina'l el deseo
de tener "manuales de doctrina'l el pedido de un "catecismo normativo",
todo apunta en la misma dirección de la seguridad y la identidad del "hogar
religioso". La violencia que los gruPos fundamentalistas son capaces de ge-
nerar es proporcional a la angustia, la inseguridad y el miedo del cual son
victimas. En los movimientos fundamentalistas, la seguridad del hogar
substituye la incertidumbre del camino, Ia verdad en blanco y negro, a los
múltiples colores de la realidad; la tutela paternalista a la racionalidad adul-
ta; el sedentarismo de la horda, a la caminata conflictiva de las comunida-
des.
[¿ modernidad, a nivel social, se presenta con dos caras:
- con la cara del progreso tecnológico y el bienestar social de pocos,
- y la cara de Ia miseria y exclusión del Mundo de los Dos Tercios-
La ambivalencia de la modernidad, pero, sobrepasa el campo social.
Los cambios radicales impuestos por el paradigma de la modernidad, la va-
lorización de la razón, del individuo, de la historia, de lo universal y de lo
plural, causan -entre pobres y ricos- vacíos emocionales, inseguridades
ideológicas, conflictos de identidad y crisis de orientación ética.
Al interior de esta modernidad -con la caída del socialismo estatal en
el este europeo- se ofrece hoy el proyecto neoliberal como la única pro-
puesta para media¡ o quiá, remediar la dicotomía social entre el bienestar
de las élites y la miseria de la mayoría.
El fundamentalismo responde de una manera inmediata y simplista
a los vacíos emocionales, a las crisis de orientación ética y de identidad y a
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las inseguridades ideológicas de ricos y pobres, sin pronunciarse sobre la
dicotomía social o, por no reconocer la vinculación orgánica entre el cam-
po social y el religioso, hasta negándose explícitamente a a¡rdar en la cons-
trucción de un nuevo orden social en el mundo. Esa es una de las razones
por las cuales -en el Mundo de los Dos Tercios- el fundamentalismo se vol-
vió el brazo privilegiado del proyecto neoliberal.
El fundamentalismo atraviesa hoy "ecuménicamente" casi todas las
Iglesias y denominaciones cristianas, aunque tenga una incidencia mayor
sobre determinadas sectas. Por el contrario, en la percepción de los respec-
tivos grupos cristianos, los fundamentalistas son siempre los otros (cf. so
38' 133, 140). De cierta manera, todos los proyectos pastorales cerrados
que funcionan como islas de salvación en el mar del mundo perdido, como
"reducciones" o laboratorios de evangelización, desligados del contexto
macroestructural y microestructuralmente desarticulados, pueden ser con-
siderados proyectos fundamentalistas. consideran a la inculturacion como
traducción y reprojucción en laboratorio de todo un contexto cultural pri-
vilegiado. sus protagonistas dicen: no basta llevar una planta para otro te-
rreno y protegerla con murallas, se requiere también llevar Ia tierra propicia
para su crecimiento. Esta propuesta está muy cerca de las prácticas colonia-
les que reivindicaban, antes de evangelizar a krs pueblos, su civilización co-
mo "preparación evangélica'l
j. 3. Evangelimció n incuhurada
La pregunta por el sujeto de la evangelización precede todos los
"arreglos pastorales': ¿Quién es el sujeto de la evangelización inculturada?
Entendemos que la opción latinoamericana por los pobres es el eje central
de la evangelización inculturada. El paradigma de la inculturación busca,
por lo tanto, "preferencialmente" ruevas prácticas inculturales a partir de
los excluídos, a partir de las diferentes culturas de los pueblos de la calle, de
los fugitivos entre el campo y la ciudad y de los amenazados por una inte-
gración compulsiva por los respectivos Estados Nacionales. l-a evangeliza-
ción inculturada que busca la asunción de los orros en su alteridad, repre-
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senta la memoria viva de las Iglesias frente a las víctimas de la modernidad,
víctimas por su fuerza de homogenización y exclusión.
El "Mundo de los Dos Tercios" de los excluidos y el mundo indígena
no están fuera de la modernidad. Ellos luchan contra su apropiación por
las clases hegemónicas. A partir de una minoría mundialmente beneficiada,
se creó tal aura de evidencia racional en torno de esta modernidad mutila-
da, que cualquier ser pre o no-moderno hoy es "naturalmente" estigmati-
zado como oilf. o como un atraso histórico. como las llamadas sociedades
tradicionales, o como un desnivel social, como el "Mundo de los Dos Ter-
cios'i
Las llamadas sociedades tradicionales no tienen ninguna razón para
acelerar su carrera hacía los brazos de esa modernidad deformada. Pero
tampoco tienen la posibilidad histórica de realizar su proyecto al margen o
fuera de la modernidad. Por eso, para realizar su proyecto, aprovechan de
las conquistas de esta modernidad -autonomía, protagonismo, democracia,
pluriculturalidad- para transformarla. Junto con los excluídos reivindican
una modernidad radicalmenta diferente y proponen una socialización de
sus beneficios entre todos los habitantes del planeta tierra. La "sociedad de
los Dos Tercios" reivindica una distribución simétrica y la reducción pro-
gresiva de los prejuicios de la modernidad, por lo tanto, una articulación de
los vacíos emocionales, crisis de identidad, conflictos de orientación ética y
desenraizamientos ideológicos con la dicotomía social.
¿Cómo articular el paradigma de la inculturación con los grandes
desafíos socio-políticos de nuestra realidad, con los desafíos del desempleo
y del hambre, de la miseria y de la exclusión, de la movilidad migratoria y
de la violencia, con las luchas por tierra y trabajo, por democracia, justicia y
paz? ¿Cómo articular nuevas prácticas interculturales al interior de una
Iglesia cuyas opciones por los pobres y por la evangelización inculturada
están atravesadas por prácticas apologéticas y fundamentalistas, moderni-
zantes y espiritualistas?
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A partir de los proyectos de vida de los pueblos "tradicionales'l de
los pueblos indígenas, y de los pueblos "modernos", de los excluidos sin
trabajo, sin tierra y sin techo -en una perspectiva más allá de las fronteras o
no-, las prácticas inculturadoras de evangelización de las lglesias, su evan-
gelización inculturada, está desafiada por la exigencia de la solidaridad y del
compartir, de la presencia y del caminar juntos, de la relevancia de su dia-
koniay de su kerigma. ¿Qué significa celebrar la eucaristía, la acción de gra-
cias, con los excluidos. ¿Qué significa repartir el pan, donde solamente el
compartir del trabajo puede conferir dignidad? Las "ruinas culturales" de
los pueblos originarios y de los excluidos no se prestan para una vuelta me-
lancólica a los orígenes, pero si, como memoria histórica para la construc-
ción de su identidad y de su proyecto. Fuera del contexto cultural no hay
Buena Noticia. Ella es luz en las tinieblas históricas de un grupo social.
El cristianismo que considera su Evangelio esencialmente misionero
y, por lo tanto, universalmente relevante, existe concretamente en las múlti-
ples realizaciones culturales de las Iglesias locales. La Iglesia universal es
una suma articulada de las Iglesias locales. Con la articulación entre la vida
de una Iglesia local que es cultural, y el imperativo misionero que busca su-
perar cualquier frontera -fronteras geográficas, sociales, étnicas, de género-
surge la cuestión de la inculturalidad estructural de la evangelización. Esta
interculturalidad es una cuestión de articulación entre diacronía y sincro-
nía, entre la tradición de la Iglesia y la vida contemporánea de los pueblos.
La evangelización inculturada ha de mostrar, por lo tanto, que está en sin-
tonía con la tradición de la Iglesia, y que, por otro lado, proteje la tradición
cultural e histórica de los pueblos y grupos sociales.
¿Cómo mostrar que Ia única ruptura que el Evangelio propone es la
ruptura con la infidelidad a su propio proyecto de vida? Eso vale también al
interior de la Iglesia. El paradigma de la inculturación y su propuesta de
evangelizar los pueblos a partir de sus culturas y de su historia, rePresenta
el tránsito del "eclesiocentrismo" al "alterocentrismo'l ¿Cómo mostrar que
esta ruptura no significa una ruptura con la tradición de la lglesia, sino con
los desvíos coloniales?
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La identidad del cristianismo no es una identidad de los orígenes
(archa), ni una identidad al interior de una continuidad genealógica e imi-
tativa. 'hbraham generó a Isaac, (...) Mateo generó a facob, )acob generó a
José, esposo de María, de la cual nació Jesús, que es llamado Cristo" (Mt.
1,2-16). Pero si José no era el padre de Jesús y si María "concibió por virtud
del Espíritu Santo" (Mt. l,l8), como el Evangelio relata, la genealogía prue-
ba solamente la discontinuidad en el linaje de Jesús y el valor puramente
metafórico o teológico de la construcción de su descendencia.
Iesús, a su vez, anunció la Buena Noticia del Reino al interior de una
cultura, a través de expresiones, conceptos, parábolas y esperanzas cultura-
les. L¿ encarnación no monopolizó las expresiones culturales de un pueblo,
sino que mostró como en todas las culturas el Evangelio deberá tornarse
contextual para significar y generar vida. Ni la continuidad genealógica ni
la continuidad fenomenológica -transposición de palabras y prácticas de
lesús y de tradiciones de la Iglesia "tal cual"- garantizan la identidad o la fi-
delidad del cristianismo. Por el contrario, destruyen su identidad por con-
gelamiento histórico. La identidad del cristianismo está en la continuidad
de los cristianos que hacen la experiencia de Dios y de fesús resucitado en la
práctica del Reino, en el camino y en el servicio.
El paradigma de la inculturación propone la relectura heurística del
cristianismo en las culturas como proyectos de vida de los diferentes pue-
blos. Solo esa relectura merece ser llamada "nueva evangelización" o "evan-
gelización inculturada'l
E! Vaticano II preparó y el magisterio latino-americano consagró la
ruptura con la evangelización colonizadora, no con la tradición de Ia lgle-
sia. Las referencias que el Concilio menciona son todos del tiempo pre-
constantiniano, por lo tanto, de una época en que la "naturaleza misionera"
(cf. AG 2) de la Iglesia no permitía alianzas con el poder. Los cinco tópicos
del Concilio son los siguientes:
a) la semilla del Verbo, de Justino (AG I I, LG 17, Pastoral Popular 5, de
Medellín, EN 53, Puebla40l);
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b) el asumir para redimir, de Irineo (LG 13, AG 3 y 22,G522);
c) el alma naturalmente cristiana, de Tertuliano representa practica-
mente el telón de fondo de la Constitución Pastoral Gaudium et spes;
d) la preparación evangéIica, de Eusebio de Cesarea (LG 16, EN 53);
e) la cultura y filosofía de los paganos como pedagogía de Dios para
Cristo, de Clemente de Alejandría (AG 3):
Puede ser que, básicamente, a los griegos se les concedió la filosofía
hasta que fue posible al Señor llamar a los griegos. Pues ella misma
educó la cultura griega (tó Ellenikon) para Cristo, como la ley lo hi-
zo con los hebreos (Stromateis, I.V.28, PG 719 A).
Al equiparar la cultura de los griegos con la Ley de los hebreos, Cle-
mente confirma una de las premisas de la evangelización inculturada, el ca-
rácter salvífico de las culturas.
4. Dimensiónpolítica
Las prácticas culturales como prácticas históricas pueden tener una
relevancia intra e intercultural, una dimensión de "política cultural" inter-
na y externa. Las prácticas culturales son atravesadas por relaciones de po-
der y por estructuras de conflicto. Estas relaciones de poder y estructuras de
conflicto no tienen solamente una vinculación social con una determinada
clase; las cuestiones políticas tienen siempre también una "patria cultural'1
En las relaciones interculturales, la dimensión política se manifiesta
no solamente en la lucha por el reconocimiento de la identidad, diversidad
y autonomía cultural, sino también como lucha por la hegemonía cultural.
La lucha por la hegemonia puede tener un carácter interétnico/binacional
(Ruanda/Burundi) o transnacionaly macroestructural, como en el llamado
proyecto de la modernidad. La lucha por la hegemonía intra e intercultural
implica casi siempre un legalismo de superioridad a partir de una perspec-
tiva temporal arbitraria. Un grupo se siente superior por tener una cultura
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más antigua, el otro Por ser más moderno. Unos se enorgullecen Por causa
de su pasado, otros por causa de su presente y futuro.
El argumento de la ancestralidad que incluye ciertos derechos para
si, y el argumento de superioridad funcional en la modernidad, son argu-
mentos radicalmente contextuales, por lo tanto limitados a la evidencia de
un determinado contexto cultural, sin tener, de antemano, un alcance obje-
tivo, intercultural o universal. El derecho de la ancestralidad de unos es li-
mitado por el derecho de la ancestralidad de los demás. La historia crea he-
chos nuevos. La fundación del Estado de Israel mostrÓ la fragilidad de la ar-
gumentación en base de derechos ancestrales. También con la argumenta-
ción de la superioridad cultural a partir de una Perspectiva funcionalo evo-
lucionista, mesiánica o teleológica, nos movemos en el campo conflictivo
de las ideologías. En nombre de los derechos ancestrales, por un lado, y de
una supuesta superioridad cultural moderna, por otro, en el mundo entero
asistimos a nuevas olas de violencia. Antiguos proyectos y nuevas causas,
micro y macroestructuralmente entrelazados están en juego.
Támbién al interior de las lglesias, la cuestión cultural, la disputa por
los "yugos culturales", dispensables o indispensables del cristianismo y por
su relevancia para el mundo de los pobres, otros y excluidos, se reveló como
una disputa política. La única manera de asumir este mundo y de cumplir
el mandato misionero del Señor es presentar el Evangelio como respuesta a
sus preguntas latentes y a sus gritos abiertos. En el Mundo de los Dos Ter-
cios, en las sociedades tradicionales y en los pueblos originales, la religión
es un factor ideológico determinante. [a evangelización inculturada admite
cambios culturales recíprocos entre pueblos e lglesias. ¿Cómo podrá haber
diálogo intercultural y religioso sin admitir cambios recíprocos en la per-
cepción del mundo? La evangelización inculturada admite intervenir frente
a las estructuras de pecado que atraviesan todas las culturas. La evangeliza-
ción, en rigor, es siempre recuperar la coherencia del proyecto de vida de
los Otros pobres, proyecto que en las condiciones históricas donde se reali-
za, estásiempre amenazado por estructuras de muerte.
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La mundialización de las relaciones culturales con los respectivos
desdoblamientos económicos, políticos e ideológicos reclama, más allá del
perfeccionamiento de cada modo específico, de códigos de comprensión y
acción en común para combatir los flagelos transculturales del hombre, de
la violencia, del desempleo y de la exclusión. Se puede pensar en un bilin-
güismo religioso que, a partir de las religiones y referencias particulares, ar-
ticula una ética mundial. Ninguna religión particular va a poder ofrecer có-
digos generales que sirvan para unir a toda la humanidad. La solidaridad
ecuménica de los credos será el resultado de una articulación de las partes.
Todas esas cuestiones se plantean al interior de una pastoral integral,
específica y global que tiene conciencia de que "no se puede nunca disociar
el plano de la creación del plano de la redención, uno y otro abarcarán las
situaciones bien concretas de la injusticia que ha de ser combatida y de la
justicia que ha de ser restaurada. (...) Es imposible que la obra de la evange-
lización pueda o deba ser negligente con los problemas extremadamente
graves, agitados sobre todo hoy en día, referidos a la justicia, la liberación,
aldesarrollo y alapaz en el mundo" (cf. EN 3l). Hacemos la lectura de la
realidad socio-cultural e histórica de los Orros pobres a partir de nuestra fe
y del proyecto de Jesucristo que es el Reino de Dios. Este proyecto no es pa-
ralelo a los proyectos históricos de los pobres, Ofros y excluídos. El proyecto
del Reino está en el corazón de sus proyectos.
La pastoral de liberación inculturada se entiende no solamente como
una evangelización alternativa liente al colonialismo, al fundamentalismo o
a las adaptaciones folklóricas. Se entiende sobre todo como el núcleo inci-
piente de una política alternativa amplia frente al proyecto destructivo y ex-
cluyente del neoliberalismo en curso. Sabemos distinguir las conquistas de
la modernidad de los perjuicios que ella causó. No debemos confundir la
modernidad con el provecto neoliberal. La defensa de los pueblos indígenas
no puede ser hecha a través de un proyecto políticamente pre, post o extra-
moderno, nostálgico, sectario o anárquicamente conservador. La liberación
de los pueblos indígenas y de los pobres en general -su liberación de los
perjuicios de la modernidad cooptada por el capitalismo o por tecnologías
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sin referentes éticos- ha de realizarse al interior y a través de las conquistas
de esta misma modernidad.
la tarea política y pastoral, por lo tanto, no es la destrucción de la
modernidad. I¿ meta es liberarla de sus destructores. urge la articulación
de la modernidad con su "cara vergonzosa'l Frente a las masacres históricas
y cotidianas de los pobres, excluidos y Ofros eso significa:
l. Apoyar su protagonismo, su ciudadanía y nuevas formas de su
participación democnática en las desiciones de la nación;
2. Proponer la integración de todos en la diversidad de sus proyectos
en un horizonte que incluye también a las fi.lturas generaciones;
3. Luchar por sus derechos constitucionales y por la ética en la polí-
tica en una sociedad solidaria;
4. Defender, respectivamente, su tierra, la reforma agraria y el dere-
cho al trabajo;
5. Fortalecer su autonomía de pueblos (contra la autonomía de la ra-
cionalidad meramente económica), sus organizaciones, su subjetividad,
identidad y solidaridad;
6. Articular, desde la multiplicidad de sus proyectos históricos, una
perspectiva racional de cambios estructurales con las intuiciones y sensibi-
lidades de alternativas socioculturales ya en curso;
7. Generar una pasión por la justicia y una racionalidad de esperanza
que encuentran sus referentes en nuestra experiencia de fe y en la experien-
cia de lucha por la vida del "Mundo de los Dos Tercios'l Imaginar nuestra
esperanza es una extensión de la realidad. La inculturación nos lleva al cen-
tro de los conflictos contemporáneos de los pueblos, sus experiencias de
muerte y resurección.
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En las ciencias, un nuevo paradigma representa una ruptura y la
substitución de paradigmas anteriores. Así el sistema copernicano substitu-
yó el paradigma ptolomeico y el paradigma de la física cuántica superó el
modelo empirista newtoniano. A pesar de la probablidad que también el
paradigma de la física cuántica un día será substituido, ningún científico
puede hoy día trabajar con el modelo geocéntrico de Ptolomeo, a pesar de
ser este más comprensible para un lego. Como entre geocentrismo y helio-
centrismo, tampoco entre "adaptación" e "inculturación" existe término
medio. Quien hoy trabaja en la Iglesia con el paradigma de la "adaptación",
del "fundamentalismo" o con los presupuestos ideológicos del monocultu-
ralismo hegemónico, es como un fisico que quiere generar energía atómica
con los presupuestos newtonianos.
La inculturación está vinculada al misterio central del cristianismo.
el misterio de la encarnación del Verbo que se realiza en la historia de cada
pueblo. El paradigma de la inculturación emerge de la naturaleza misionera
del cristianismo y de su relevanciapara el mundo. Por lo tanto, no repre-
senta un cambio paradigmático coluntural, sino el regreso a prácticas fun-
damentales de nuestra fe. El pueblo de Dios se constituyó en la salida, en el
éxodo, en la caminata: "Deja tu país, tu parentela y la casa de tu padre, por
el país que te mostraré. Yo haré de tí un pueblo grande" (Gn. 12,12). El
éxodo cultural es la condición de la caminata de este pueblo y de su incul-
turación en nuevos contextos. Este éxodo tiene dos vertientes. Es éxodo de
la opresión cultural, pero también es éxodo del acomodo cultural, éxodo de
los méritos del pasado y de los privilegios de hoy. Eso exige:
- redifinir los sujetos de la evangelización y de la teología,
- repensar antiguas fórmulas de nuestra fe que se volvieron incom-
prensibles,
- recontextualizar prácticas rituales y símbolos de fe,
- priorizar significados y servicios.
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A través del paradigma de la inculturación las Iglesias contextualizan
tres preguntas esenciales del Evangelio: "¿Quién es mi prójimo?" (Lc. 10,
29), "¿Cuándo fue que te vimos con hambre?" (Mt. 25, 44), "¿Dónde vi-
ves?" 0o. 1,38). Al mismo tiempo acoje la invitación del Señor que las pre-
cede en todos los lugares del mundo: "Vengan y vean" (Jo. 1,39).
Notas
El "habla" como tal es siempre histórica y cultural. La afirmación de que los pueblos
sin escritura no tendúan historia es absolutamente prejuiciosa' Al contar un mito, el
contador lo modifica, actualiza y conte>rtualiza. En este sentido la cultura oral es
más histórica que la cultura que dispone de la posibilidad de "congelar" un terlo
por escrito.
Con ocasión del cuarto centenario de la llegada de Ricci a China (1583) la reüsta
Lumen Vitae,39 (1984), dedicó un número especial a Ricci y a la "inculturación" de
la fe.
FUENTES
Capínlo I
substancialmente in: zwETScH, Roberto (org.). 500 anos de invasño. s00
anos de resisténcia. Sáo Paulo. Ed. paulinas/ Cedi, t992, p.55_66.
Capítulo 2
ln: Revista Eclesiasüca Brasileira, sll204, petrópolis (diciembre l99l):902-
92r.
Capítulo 3
ln: Revista Eclesiástica Brasileira, 531212, petrópolis (diciembre 1993): 853_
671. También in: GEHILNBoletím47-4g (octuLre 1993 - marzo 1994), En_
carte p.2-14.
Capítulo 4
ln: Memorias del comla 4,Lima, obras Misionares pontificias/ paulinas/Sa-
lesianas, 1991, p. t39-t44. -Támbién in: CNBB et alii (org.) . A hora missio_
nária da América Latina. Comla 4, Sáo paulo, l,oyola, 199i, p. 75_g2.
Capítulo 5
ln: Concilium,25l, (febrero 1994): l4t_t5ó [ed. espan.].
Capínlo 6
In: v.v.A.A. santo Domingo. Ensaios teorógico-pastorais, petróporis, vozes,
1993, p. 166-190.
210 / Paulo Suess
Capítulo 7
Parcialmente in: Perspectiva Teológica, XXV/67' Belo Horizonte (sept./dic.
1993):303-32r.
Capítulo 8
Parcialmente in: Revista de Cuftura Teológica,II/8, Sáo Paulo (jul./ sept.
1994):41-68.
CaPítuIo 9
Parcialmente in: Revista de Cultura Teológica,ll/7, Sáo Paulo (abr./ jun.
t994):75-87. -Thmbien in: FABRI DOS ANIOS, Márcio (org.). lncultura-
gáo: desafios de hoje. Petrópolis, Vozes/Soter, 1994' p. 7 9 -93'
Capínlo 10
In: Convergéncia, XXX 283 (junio 1995): 296-306'
I
IQA
o. .9
k-"'t..'"$;
